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Prólogo 


Es un privilegio y una oportunidad plena de sentido para mí escribirestas 
líneas a modo de prólogo a este importante trabajo de Gastón Soublette. Sólo 
justifica que me lo haya solicitado, el hecho de encontrarme actualmente 
trabajando en el tema que ha sido llamado “el surgimiento de un nuevo 
paradigma”. Enel marco de este surgimiento, que significa para el mundo oc- 
cidental la esperanza concreta de ver superada la profunda crisis cultural en 
la que se debate, la publicación de un nuevo estudio a la vez científicamente 
riguroso y vitalmente comprometido de la profunda sabiduría taoísta, consti- 
tuye un valioso aporte, al mismo tiempo que un llamado y un desafío. 


Se afirma actualmente con insistencia que se está iniciando en Occidente 
una profunda transformación cultural. Más allá de ser ésta la esperanza, la 
utopía o la consigna de diversos grupos activistas, contraculturales o de 
promoción de cambios sociales, la afirmación parece tener sólidos funda- 
mentos. En ámbitos especializados se habla de un cambio de paradigma, 
aludiendo con ello a cambios de la magnitud de los ocurridos en la transición 
de la Edad Media al Renacimiento y el surgimiento de la Edad Moderna. 


No se trataría pues de cambios culturales dentro de nuestra actual 
civilización sino del surgimiento de una nueva. Científicos y pensadores 
están visualizando el momento histórico actual como un punto decisivo en el 
que termina la vigencia de una mentalidad y surge otra. Según el premio nobel 
de química 1977, Ilya Prigogine: “estamos en un momento apasionante de la 
historia, tal vez en un punto decisivo de giro”. El físico Fritjof Capra ha 

titulado un libro suyo “El punto crucial”, en el que afirma que la humanidad 
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se encuentra en el umbral de una transición sin precedentes, en la que “como 
individuos, como miembros de una civilización y como ecosistema plane- 
tario hemos llegado a un momento crucial, a un punto decisivo”. 


¿Qué permite a autores como éstos hacer afirmaciones tan rotundas? Por 
una parte la amplitud y la profundidad de la actual crisis cultural. Según varios 
expertos no se trataría de una crisis cualquiera sino de una que estaría 
socavando las raíces más profundas de nuestra cultura occidental, aquellas 
ideas y valores que sustentan la propia visión del mundo que subyace a una 
cultura. Esto es lo que, en términos técnicos, permite hablar de un cambio de 
paradigma. Toda cultura está sustentada sobre un conjunto de presupuestos 
y Supuestos sobre la realidad y sobre la naturaleza humana, y es aquel 
conjunto de presupuestos el que cabe ser nombrado como paradigma cultural. 
Cuando es éste el que entra en crisis, vale decir, cuando el hombre se percata 
de que bajo aquellos supuestos sobre la realidad y sobre sí mismo, sus 
expectativas ya no se están cumpliendo y deja de creer en ellas, se está ante 
una crisis paradigmática y lo que surgirá, en consecuencia, no es un mero 
ajuste cultural sino un cambio de máximas proporciones que inaugurará una 
nueva era histórica. 


Nuestra actual crisis sería, entonces, una crisis de paradigma. El filósofo 
de la ciencia Morris Berman afirma que “estamos presenciando el resultado 
inevitable de una lógica que ya tiene varios siglos ...en particular, el para- 
digma científico moderno ha llegado a ser tan difícil de mantener a fines del 
siglo XX como lo fue sostener el paradigma religioso en el siglo XVII”. Por 
su parte, refiriéndose a la actual crisis, Capra sostiene que es “consecuencia 
de nuestra tentativa de aplicar los conceptos de una visión anticuada del 
mundo a una realidad que ya no puede comprenderse desde ese punto de 
vista... Por consiguiente, lo que necesitamos es un nuevo paradigma, una 
nueva visión de la realidad, una transformación fundamental de nuestros 
pensamientos, de nuestras percepciones y de nuestros valores”. 


Aquí estamos frente al segundo elemento que hace posible el hablar de 
cambio de paradigma. No basta la crisis, por profunda que sea, es necesario 
que surjan ideas, descubrimientos, percepciones de la realidad a nivel 
paradigmático y desde las fuentes que la propia cultura estima como 
legítimas. 


En nuestra cultura occidental, bajo la vigencia del paradigma moderna 
o científico, aquella fuente más legítima es la ciencia Así como en la Edad 
Media era la Iglesia la que tenía Ta ultima palabra respecto a cómo era la 
rearidad y el ser humano, en nuestra Era Moderna los que saben y nos dicen 
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cómo es la realidad son los científicos. Y ellos están empezando a decir que 
el mundo no es como hemos estado creyendo estos últimos siglos, o al menos 
están haciendo descubrimientos en sus respectivos campos que implican 
cambios radicales en la concepción misma de la realidad. Ello significa que 
se están perfilando nuevas bases paradigmáticas, las que a través de una 
complicada dinámica en la que se entretejen estas ideas con movimientos 
sociales que las adoptan, terminarán por constituirse en un nuevo paradigma 
que sustente una nueva cultura. Marilyn Ferguson, quien en 1980 publicara 
un extenso y documentado estudio de las transformaciones emergentes en los 
Estados Unidos, afirmaba: “el vasto, estremecedor e irrevocable movimiento 
que se nos está viniendo encima no es un nuevo sistema político, religioso ni 
filosófico. Es una nueva mentalidad, el surgimiento de una sorprendente 
visión del mundo, en cuyo marco hay cabida tanto para la ciencia de 
vanguardia como para las concepciones del más anti 'guo pensamiento cono- 
cido. 


Ciencia de vanguardia y concepciones del más antiguo pensamiento 
conocido. ¿Qué tienen que ver entre sí? Sorprendentemente, ambas aparecen 
coincidiendo en una visión del mundo similar, al enfrentarse a la actual 
cosmovisión moderna que sostiene nuestro paradigma aún vigente. El 
Taoísmo, la Vedanta hindú, el Sufismo, el Budismo y en general las 
tradiciones místicas o esotéricas de cada gran religión, comú Asimismo 
elementos estntiales de las cosmovisiones aborígenes nos muestran un 
mundo y una concepción del hombre radicalmente diferentes de las que hoy 
nos dominan. Y la ciencia, principalmente la física, la biología, la 
neurofisiología y la sicología han hecho hallazgos que en algunos casos se 
acercan, y en otros francamente coinciden con tales “concepciones del más 
antiguo pensamiento conocido”. (1) 


A la luz de lo dicho, resulta entonces que el hombre en la vida cotidiana 
se encuentra inmerso, habitando no el mundo, la Realidad, como él cree, sino 
un paradigma. Y a pesar de que la historia le muestra que en otras épocas ha 
tenido otras visiones de la realidad, como cuando creía que la tierra era plana 
y existía un enorme precipicio o tal vez el infierno más allá de sus bordes, las 
ideas actuales que tiene sobre la realidad las toma por seguras y está poco 
consciente de que, al igual que en otras épocas, éstas también son provisorias 


(1) Al respecto consultar obras como El Tao de la Física de Fritjof Capra; Misticismo y Física Modema 
de Michael Talbot; Cuestiones Cuánticas, escritos místicos de los físicos más famosos del mundo, 
editado por Ken Wilber; La Conspiración de Acuario de Marilyn Ferguson. 
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y susceptibles de cambio. Más aún, si llega a hacerse consciente de este 
proceso histórico de cambio de concepciones del mundo, creerá que se trata' 
de un proceso lineal, ascendente, vale decir, que todo lo que creyó anterior- 
mente era falso y ahora está en lo cierto respecto de cómo son las cosas. 


Resulta sumamente importante que tomemos conciencia de nuestro 
habitar paradigmas y no realidades; ello nos evitaría gran parte de nuestros 
entrentamigntos y violencias defendiendo supuestas “verdades”. Pero resulta 
aún más importante en momentos históricos como éste, en el que estamos a 
punto de adoptar nuevas ideas sobre el mundo y nosotros mismos y corremos 
el peligro de haceresta transición a ciegas, aferrándonos a nuevas “verdades”, 
sesgando, exagerando la reacción y corriendo el riesgo de caer en el movi- 
miento del péndulo. Es lo que ha ocurrido anteriormente. Cuanda abandona- 

_mosel paradigma medieval, bajo el que vefamosel mundo como una creación 
divina y por ende una Naturaleza sagrada por la que sentíamos respeto y 
admiración, el péndulo nos llevó al extremo opuesto. El hombre medieva].se 
veta $1 mismo como creatura, sujeto a leyes sobrenaturales, habitando un 
mMUNTO VIVO que no era de su pertenencia sino al cual él pertenecía. El tiempo 
era para él efcttco, siguiendo El ritmo y la secuencia de las estaciones en la 
Naturaleza. ET sentido de la vida y de la muerte le estaban dados en su 
concepción religiosa de la existencia; su centro de identidad fundamental era 
su alma y su preocupación básica, su salvación. 


Ahora bien, la revolución científica y el surgimiento del humanismo 
liberal arrasaron de tal manera con la visión del mundo medieval que nos, 
dejaron en el extremo opuesto: un mundo muerto, una Naturaleza inerte, 
semejante a una gran máquina que obedece ciegas leyes mecánicas que el 
hombre, ahora con el desarrollo de lo que considera su capacidad máxima, su 
razón, es capaz de conocer y por ende de manipular. El hombre dejó de ser 
creatura y se transformó en amo de la Naturaleza. El poder y la capacidad 
creadora pasaron de Dios a sus propias manos, el sentido de su existencia 
estuvo ahora a su propio cargo. El tiempo se hizo lineal y abierto hacia 
adelante, poniéndole el futuro una nueva exigencia trascendente: el progreso. 
El hombre módemo perdió así su relación armónica con su entorno, perdió 
su pertenencia sagrada al Universo, perdió el respeto a la Naturaleza. Perdió 
su capatidid de escuchar, de estar receptivo ante los procesos naturales; en 
aderante sólo se oyó a sí mismo y a su propósito activo, manipulador. 
pragmátco. Perdió las respuestas a los problemas fundamentales de la vida, 
y junto con ello perdió también las preguntas. La ciencia no pudo ni quisq 
hacerse cargo de los porqué”, sólo se atuvo a los “cómo”; no pudo hacerse 
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cargo del alma del hombre, por lo que éste se redujo a su mente y su cuerpo. 


Nuestro actual paradigma moderno, llamado también científico 
mecánico O newtoniano cartesiano dado que su visión del mundo se 
constituye en gran medida a partir de las ideas de Newton Y Descartes 
complementadas por las ideas sobre la naturaleza humana p. suladas por el 
liberalismo, ha regido la vida de Occidente los últimos 400 años. Ha 
significado enormes avances para la humanidad pero al mismo tiempo ha 
dejado enormes vacTos en la vída del hombre moderno. La mano maternal de 
la historia está comenzando a corregir el rumbo unilateral, el extremo del 
péndulo en el que nos encontrábamos. Así es como, paradójicamente la 
propia ciencia, que había cosificado el mundo, que había endiosado y] 
hombre, ignorado a Dios y la dimensión espiritual del hombre, está des- 
cubriendo un Universo vivo un gran tejido orgánico en el que todo está inter- 
relacionado y es interaependiente. en el cual el hombre es un elemento 
integrante más de esta gran danza cósmica. La física cuáhtica y la biología de 
Sistemas han echado por tierra el paradigma mecánico reduccionista que 
dominaba a toda la ciencia (2), Y a partir de estos hallazgos muchas físicas 
Se Ran encontrado hablando un lenguaje muy parecido al de los grandes 
Misticos de todas las épocas. 


Por su parte, la sicología que había reducido al hombre a una máquina 
biológica, dotado de una razón en control de su naturaleza afectivo-instintiva 
está llegando a una concepción de la naturaleza humana más amplia que el 
mero hombre racional. La sicología transpersonal, la más reciente de las 
escuelas sicológicas, a través del estudio de la conciencia y sus diferentes 
estados, ha descubierto que el hombre posee una identidad esencial que 
trasciende su yo existencial y que lo que por siglos se han considerado meras 
creencias religiosas u espirituales tienen un sólido fundamento en la propia 
experiencia humana. Se hermana también la sicología, entonces, con las 
grandes tradiciones místicas. (3) 

Simultáneamente, sincrónicamente, se produce en Occidente a partir de 
las últimas décadas, un inusitado resurgimiento de la búsqueda espiritual por 
parte del secularizado hombre modemo. La espiritualidad oriental invade 


(2) Ver El Punto Crucial de Fritjof Capra; El Reencantamiento del Mundo de Morris Berman; El 
Paradigma Holográfico editado por Ken Wilber. 


(3) Consultar: Más Allá del Ego, varios autores; Conciencia sin Fronteras; Un Dios Sociable y demás 
obras de Ken Wilber; Sicologías Transpersonales de Charles Tart; La Experiencia Mística, editado 
por John White. 
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Occidente ofreciendo una fresca mirada a la experiencia religiosa al mismo 
tiempo que técnicas y métodos que la acercan a la vida personal de cada 
individuo. El hombre modemo pareciera estar intuyendo que al apartarse del 
dogma, la creencia y la autoridad infalible de la Iglesia y reemplazarlos por 
la razón y su capacidad explicativa, perdió algo genuino y valioso. Hoy busca 
recuperar aquella esencia perdida pero sin abandonar su necesidad de 
comprensión, de explicación y análisis a que el paradigma moderno lo ha 
acostumbrado. No podrá volver sólo a la creencia. necesitará entender y sobre 
todo experimentar aquello de lo que trata la espiritualidad. 


La nueva sicología, “las concepciones del más antiguo pensamiento 
conocido”, la revalorización del misticismo que ha resultado 'como sub- 
producto delos avances en la física, más los esfuerzos que el Cristianismo está , 
haciendo por responder al desafío que la nueva inquietud espiritual del 
hombre moderno le ha planteado, están siendo las actuales respuestas a este 
fenómeno social que forma parte del momento histórico actual entendido 
como surgimiento de un nuevo paradigma. 


Es en este momento histórico, tan particular por lo delicado, incluso 
peligroso, a la vez que desafiante y esperanzador de la historia de la 
humanidad, que resulta importante enmarcar la publicación del Tao Te King 
acompañado por el iluminador comentario de Gastón Soublette. Su valioso 
aporte consiste en acercar al lector - potencial portador de los profundos 
cambios que se están gestando - a una de las más ricas fuentes de sabiduría 
de aquellas “concepciones del más antiguo pensamiento conocido”. 


El aporte es doblemente importante. Por una parte, de entre las diferentes 
cosmovisiones de la antigua sabiduría oriental, el Taoísmo es tal vez la más 
accesible a nuestro modo de pensar moderno en apertura y búsqueda de 
nuevas percepciones de la realidad. Aún siendo, como su comentador afirma 
en la Introducción, la cosmovisión taoísta “la antípoda de la actual 
concepción del mundo occidental” su estructura conceptual es más fácil de 
comprender para la secularizada mente del hombre moderno que el tradi- 
cional lenguaje religioso que ha prevalecido en Occidente y que ha debido 
sobrevivir sustentado en la fé, un poco a espaldas de la razón. 

El Tao, es ala vez una noción que apela a nuestra comprensión racional 
y a nuestro sentido poético, que se desliza hacia nuestro interior fluídamente, 
sin encontrar obstáculos. Podemos comprenderlo y sentirlo como el sentido 
del mundo a la vez que el Ser puro, anterior a todo lo manifiesto y de donde 
emana la vida. No surge la pugna por clasificarlo: inmanente o trascendente; 
es ambos, a la vez. El Tao unifica, integra, no divide entre el Bien y el Mal. 
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Es alcanzable, puede ser percibido en el fluir del acontecer, cuando el hombre 
escucha, se aquieta, se hace receptivo a Te, su Virtud, su manifestación. 


Lo importante para el hombre moderno es que el Taoísmo lo ayuda a salir 
del falso dilema de si existe o no existe Dios, dilema que concluyó en el 
paradigma moderno con el poder total acaparado por el hombre e impuesto 
sin piedad al resto de la creación. El Taoísmo le ayuda a este hombre, 
poderoso pero angustiado, cazado en la paradoja de ser dueño del mundo pero 
sin saber para qué, a recuperar su lugar en el concierto más amplio, cuya 
partitura está dada y con la que él debe armonizarse, sin estridencias, sin 
alterar el ritmo. El hombre moderno puede comprender y aceptar mucho más 
fácilmente que el mundo tiene un sentido, que éste puede ser discemido y que 
ninguna inventiva humana puede substituir este orden trascendente, que 
aceptar someterse a la voluntad de un dios cuya imagen antropomórfica le 
resulta autoritaria e inaccesible. 


La nueva espiritualidad viene centrada en la experiencia, en la 
transformación interior más que en la aceptación del dogma y la conformidad 
moral. Las religiones de todos los tiempos se han debatido en la tensión entre 
dos polos muy difíciles de equilibrar: por un lado la necesidad de orientar la 
vida cotidiana de sus fieles, de inculcar valores y conductas deseables, la vía 
moral, y por otro lado la necesidad de responder al anhelo de experiencia 
trascendente, la vía de la transformación interior. Ambas involucran peligros, 
y enfatizadas unilateralmente conllevan distorsiones y provocan carencias. 


El Cristianismo, nuestra espiritualidad occidental dominante, ha enfati- 
zado en su expresión extema, pública, el polo que podría denominarse la vía 
moral. La nueva espiritualidad emergente como parte fundamental de lo que 
podrá llegar a ser el nuevo paradigma (4), busca el equilibrio tratando de 
rescatar el polo relegado, la vía de la transformación interior. El Libro del Tao 
constituye un esclarecedor y bello acercamiento a esta vía. Todo buscador 
espiritual o militante de las grandes transformaciones culturales verá enri- 
quecido su horizonte conceptual con su lectura. Encontrará incluso valorada 
la vía de la transformación interior en contrapunto con la vía moral represen- 
tada por la doctrina de Confucio. Descubrirá también un comentador entu- 
siasta defensor de aquella vía. Por mi parte quisiera llamar la atención sobre 
el difícil problema que encierra la tensión entre ambos polos, haciendo un 


(4) De la queno está exento el propio Cristianismo. Ver por ejemplo las obras de Thomas Merton, Aelred 
Graham, William Johnston, Anthony de Mello, Matthew Fox, Ignacio Larrañaga, el libro Lost 
Christianity de Jacob Needleman y la obra precursora de Teilhard de Chardin. 
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llamado a hacerse cargo de él, a estudiarlo analizando las razones históricas 
del énfasis que han debido poner las religiones en uno de los polos, sus 

distorsiones consiguientes y los peligros de las soluciones vía péndulo que 

terminan ocasionando nuevas distorsiones. La mentalidad del nuevo para- 

digma intenta superar la lógica del O, herencia distorsionada de la lógica 

aristotélica que hace irreconciliables los opuestos. La lógica del nuevo 

paradigma es integradora, paradójica, una lógica de la simultaneidad, del Y, 
como el propio Tao lo propone. 


Son innumerables los elementos que se perfilan como concepciones 
nuevas, constitutivas de lo que podrá llegar a ser el nuevo paradigma, que 
aparecen en el Libro del Tao y forman parte de su sabiduría milenaria. 
Corresponde a cada lector descubrirlos, hacerlos parte de sí mismo. Ejemplos 
notables son la imagen de la expresión más desarrollada del ser humano, el 
Sabio; las características del gobernante perfecto y Su concepción del poder 
y la visión cosmocéntrica del mundo, tan opuesta a la actual visión 
antropocéntrica que critican nuestros modernos ecologistas. En el Libro del 
Tao estas visiones adquieren, sin embargo, una profundidad y una belleza 
inusitadas, puesto que brotan no de razonamientos sino proceden de una 
fuente de sabiduría profunda, escrita en la propia Naturaleza y que aquellos 
hombres, como Lao Tse, en sintonía con el propio Tao, son capaces de 
descifrar. La lectura del Libro del Tao por parte de nosotros, buscadores O 
luchadores, constituye un privilegio y un regocijo para aquella zona profunda 
de nuestro ser, que cansada de argumentos y contraargumentos está sedienta 
de un saber verdaderamente inspirador. 


Si el primer gran aporte de esta publicación del Tao Te King a este 
período de transición paradigmática consiste justamente en la difusión del 
Tao mismo, el segundo lo constituye el nivel del trabajo realizado por el co- 
mentador. No se trata de evaluar su calidad académica sino del hecho de ser 
ala vez un trabajo serio, resultado de una rigurosa labor de investigación que 
deja satisfecha nuestra necesidad y legítima exigencia de solidez y consisten- 
cia intelectual, y también más, un trabajo que compromete una zona vital más 
profunda que el intelecto, aquella que involucra una capacidad de “resonar” 
con la sabiduría y espiritualidad del texto. 


Esto es particularmente importante en el actual período de transición | 
paradigmática puesto que el situarse unilateralmente en cualquiera de las dos 
perspectivas acarrea serios peligros. El trabajo meramente intelectual, o no 
estará abierto a nuevas ideas y miradas a la realidad venidas de fuentes 


“inspiradas”, o las considerará en una perspectiva estrecha,como mero aporte 
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cultural o tal vez poético, perdiendo una esencia que escapa al intelecto y en 
donde se-encuentra gran parte de las visiones constitutivas de lo que puede 
llegar a ser el nuevo paradigma. Por otra parte, una perspectiva que deseche 
la razón, que intente situarse solamente en lo inspiracional, que asegure 
entusiastamente provenir de la pura intuición, corre el peligro de no darse 
cuenta de sus posibles desbordes, de sus seudo-intuiciones o francas falsifi- 
caciones. El daño que pueden ocasionar a investigadores neófitos puede ser 
muy grave. En períodos como el actual, efervescentes de nuevas ideas, de 
fuertes críticas a lo establecido - el paradigma en decadencia -, suelen darse 
sobreentusiasmos y exageraciones que terminan cayendo en prácticas aún 
más negativas que las criticadas. Fanatismos, sumisión autoritaria a líderes 
autoerigidos, dependencias, expectativas fantasiosas que se apartan de la 
realidad, son posibles resultados de no someter las nuevas perspectivas al 
sano cedazo de la razón. 


La combinación apertura y juicio crítico, seriedad y compromiso, 
experiencia personal y capacidad para teorizar es lo que deben demostrar 
aquellos autores y educadores que quieren seriamente contribuir al estableci- 
miento de una nueva mentalidad que implique superar definitivamente los 
obstáculos que aprisionan al hombre en este viejo paradigma decadente. El 
nuevo paradigma no necesita nuevos profetas, nuevas sectas ni nuevas ver- 
dades reveladas sino mujeres y hombres abiertos pero lúcidos, buscadores de 
lo nuevo pero rescatadores de lo ya acumulado por la humanidad; en términos 
de la nueva sicología: transracionales, no antirracionales. 


Decíamos que más allá de sus aportes, la publicación de este libro 
constituye también un llamado y un desafío. Y ello tiene que ver precisamente 
con el intento de enmarcarla en el “surgimiento del nuevo paradigma”. En 
cualquier otro momento histórico, la lectura del Tao Te King podía significar 
un aporte al crecimiento personal del lector, un ensanchamiento de su hori- 
zonte cultural, un tema de investigación particular. Hoy puede implicar algo 
mucho más activo y exigente que eso. El hacernos conscientes de que habi- 
tamos paradigmas y de que en la actualidad vivimos un período de surgi- 
miento de nuevas bases paradigmáticas y profundos anhelos de cambio, nos 
hace querer hacernos cargo, formar parte del proceso de transformaciones. 
Podemos vivir el presente, o bien como objetos pasivos, espectadores del 
surgimiento de una nueva cultura o bien como sujetos, actores comprometi- 
dos, asumiendo nuestro particular grano de arena. La opción por esto último 
requiere de imágenes de altemativas que nos muestren cómo y cuán diferen- 
tes pueden ser las cosas, y estimulen de este modo nuestra creatividad. No se 
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trata de copiar ni de volver al pasado sino de plantearse posibilidades 
diferentes a las valoradas por el actual paradigma, como las que nos ofrece el 
Libro del Tao. Nuestro pasado histórico, especialmente la sabia antigúedad 
de Oriente, está repleto de concepciones y miradas a la realidad que no son 
meros productos de una etapa ignorante del hombre primitivo como pretende 
nuestro actual paradigma, sino “insights” profundos que sumados hoy a 
nuestra lúcida racionalidad de siglo XX pueden ampliar y corregir sustan- 
cialmente nuestra visión del mundo. Desde esta perspectiva me permito 
afirmar que lo más importante de esta publicación del Libro del Tao es que 
constituye una invitación a hacernos creadores de cultura, con la seriedad y 
la complejidad que esta tarea política (en el más amplio sentido de la palabra) 
conlleva, especialmente en lo que concierne a las posibles distorsiones que 
toda propuesta nueva que no considere sus lados de “sombra” ni la parte de 
verdad que contiene su visión opuesta, implica. 


Quiera la Vida, Dios, el Tao, que el nuevo paradigma emergente, que en 
alguna específica medida depende de cada uno de nosotros, signifique el 
amanecer de aquella etapa histórica que por siglos han visualizado poetas, 
revolucionarios y líderes espirituales, cuyas luchas y vidas han sido la 
persistente simiente que hoy parece haber brotado en el anhelo de gran parte 
de la humanidad. Quiera también que ese anhelo de vida plena de sentido, de 
solidaridad y paz sea alimentado en cada quien se interne en las páginas de 
este libro. 


Cecilia Dockendorff 
'Huequecura, Lago Ranco. 
Febrero 1990 


Introducción 


El Tao Te King de Lao Tse es parte de mi historia personal. Eso quiere 
decir que, en lo fundamental, el modo de verla vida de su autor coincide con 
el mío, pero no por haberlo yo adoptado a posteriori, sino porque mi 
coincidencia con él es constitucional y detectable desde que el asombro de 
vivir me impulsf a tratar de entender el mundo. Así, los treinta y más años que 
he dedicado al estudio del Taoísmo no han hecho más que aclarar en mi mente 
lo que ya antes era en mí una tendencia innata. Y pongo en ello un especial 
énfasis porque creo que ha llegado el momento de decir cosas como ésta a 
propósito de una investigación “científica”, pues si lo que uno toma más en 
serio es lo que le concierne profundamente como ser humano, a la postre 
resulta ser una garantía de seriedad que el tema de una investigación no sea 
para el investigador sólo un tema sino un aspecto de su propia persona. 


En relación a esto, conviene recordar lo que afirma el gran sinólogo 
alemán Richard Wilhelm sobre las traducciones al alemán del Tao Te King. 
Observa Wilhelm que en Alemania circulan varias versiones del “Viejo 
Chino” realizadas por aficionados, las cuales, no obstante, por el grado de 
intuición demostrado por sus autores, se hallan más próximas al verdadero 
sentido del texto que tantas otras realizadas por sinólogos profesionales pero 
carentes de toda empatía real con el mensaje del libro. 


Lo dicho, evidentemente es válido para cualquicrtipo de investigación, ' 
pero tratándose de Lao Tsc, el problema se agudiza al extremo, en primer 
"lugar porque se trata de un autor chino, en segundo lugar porque este autor 
vivió en el siglo VI antes de Cristo, y en tercer lugar (lo más importante), . 
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porque su cosmovisión es la antípoda de la actual concepción del mundo en 
Occidente, de lo que resultan serios inconvenientes para aproximarse al 
verdadero sentido de su mensaje. Con esta premisa se entiende pues que a Lao 
Tse no se lo puede estudiar “en frío”, quiero decir, en un empeño puramente 
intelectual por captar el sentido de su “pensamiento”, asistido por cono- 
cimientos de alto nivel y el buen manejo de un sistema de conceptos. Creo que 
antes es preciso “amar” a Lao Tse, por así decirlo, esto es, “reconocerlo” 
como algo que en cierto modo nos pertenece y eso sólo puede ocurrir en la 
medida en que sus revolucionarias proposiciones y denuncias coincidan con 
las proposiciones y denuncias que a nosotros nos nacería hacer 
espontáneamente. Si esta condición vital no se cumple, el investigador queda 
fuera del ámbito real del Tao Te King, aunque en su investigación muestre 
poseer toda la erudición y la competencia que es posible imaginar. 


Digo ésto porque estoy persuadido de que para entendere 1Tao Te King 
como se debe, antes que poseer la competencia requerida es preciso haber 
sido atacado por esa abrumadora lucidez que nos abre los ojos sobre la 
deformidad del mundo actual, porque eso es lo único que puede darnos a 
gustar el amargo sabor de la experiencia vivida por Lao Tse en la decadencia 
de la civilización impulsada por la dinastía Tchu y entender el alcance real de | 
los dramáticos autorretratos que él inserta en el libro y que nos muestran al 
Viejo Maestro como a un huérfano perdido en las calles del mundo. Como 
también estoy persuadido de que para entender el aspecto más importante de 
este texto es necesario haber conocido la experiencia de la poderosa unidad 
que todo lo abraza y haber tenido acceso a la maravilla de la participación 
consciente en el todo. Sólo eso puede situarnos debidamente en el sentido 
(Tao) que articula en totalidad el poético y sencillo discurso del Tao Te King. 


Lao Tse 


Sobre Lao Tse, el autor del Tao Te King, poco es lo que se sabe. La 
referencia histórica más antigua que poseemos es la que el historiador Se Ma 
Tsien (s.I a.C.) incluye en sus Memorias Históricas. Esta referencia es extre- 
madamente breve y dubitativa y lo escaso de la información que nos aporta 
sobre el personaje se debe, como el mismo historiador lo explica, a que Lao 
Tse procuraba vivir en la forma más oculta y anónima posible. Con todo, por 
ella conocemos lo que, para los intereses de este libro, es suficiente. A saber: 
que Lao Tse fue archivero, bibliotecario o guardador de los escritos de la 
dinastía Tchu en el palacio imperial de la ciudad de Lo Yang; que en su época 
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aparece como un sabio de gran presti gio, encabezando una posición disidente 
respecto de la sabiduría oficial; y que, hastiado por la corrupción del régimen, 
decidió abandonar la corte y vivir en retiro, para lo cual viajó a las regiones 
occidentales y se perdió para el mundo. 


Según Se Ma Tsien, el Tao Te King fue escrito a pedido del guardián 
de la frontera occidental, para quien, con motivo de su paso por el lugar, Lao 
Tse lo redactó, exponiendo en él lo esencial de su pensamiento y empleando 
cinco mil caracteres, 


Sobre la historicidad de Lao Tse y la paternidad de la obra se ha dudado 
mucho, lo cual responde más a una característica psicológica de los investi- 
gadores que a otras razones más di gnas de atención, por lo cual, y siguiendo 
en esto el criterio de otros sinólogos, partiré de la base que Lao Tse existió y 
que es el autor del Tao Te King, sin perjuicio de reconocer interpolaciones y 
enmiendas en el texto que se le atribuye. Más no necesito saber, en el 
entendido que el Tao Te King, como un escrito revelador del carácter y 
“virtud” de su autor, constituye una fuente de información sobre él más que 
suficiente, ante la cual, las que pudieran ser circunstancias de su vida, carecen 
de importancia. 


La Epoca 


El Tao Te King fue escrito en una época crucial de la historia de China, 
siglos de decadencia del anti guo Imperio, y más exactamente, de la 


- Civilización creada por la dinastía Tchu (1122-255 a.C.). Esta civilización 


hizo de la China de entonces algo semejante a lo que hoy llamaríamos una 
“gran potencia”, y, en la medida que este Imperio llegó a ser rico y poderoso 
como ningún otro en el mundo, manejado por una gigantesca máquina 
gubernamental y sustentado por un orden religioso y jurídico extremada- 
mente complejo, considerado perfecto por sus fundadores, su decadencia, 
consumada hasta sus últimas y más destructoras etapas, fue algo así como un 
fin de mundo. 


En lo político, esta decadencia se manifestó por la creciente inca- 
pacidad de los soberanos del linaje de los Tchu, lo que fue debilitando 
paulatinamente el poder imperial en beneficio de los estados feudales, cuyos 
señores se hicieron llamar reyes, y vivieron en perpetuas guerras e intrigas 
diplomáticas. Este estado de cosas es el que los historiadores llaman “Epoca 
de los Reinos Combatientes”, la cual duró desde el siglo V hasta el IT a.C. y 


que significó para la sociedad china un genocidio de varias decenas de 
millones de muertos. - ] 


Se observa, empero, que esta época de violencia y destrucción fue 
justamente el tiempo en que floreció en China el pensamiento filosófico, el 
cual, a partir de Confucio (s.VI a.C.), se fue diversificando hasta constituir un 
centenar de escuelas. Lo paradojal de este fenómeno, sin embargo, puede 
explicarse por la necesidad que entonces había de formular una sabiduría que 
diera a la vida un fundamento racional, en ese momento histórico en que todo 
lo que hasta entonces había sido un fundamento, se derrumbaba con sus 
valores e instituciones. 


Contenido del Tao Te King 


Mi proposición fundamental sobre el Tao Te King, es que en este texto 
se ha reunido lo esencial de la sabiduría de los así llamados santos soberanos 
de la antigiledad. En este sentido no sería una enséfíanza nueva ni marcaría 
un comienzo, sería más bien, un epílogo del antiguo Imperio en decadencia, 
- sin perjuicio de constituir un punto de partida como reedición de esa sabiduría 
para la posteridad. Y esa reedición, realizada con la intención de constituir un 
cuerpo de doctrina, habría sido motivada por el conflicto creciente que la 
civilización impulsada por la dinastía Tchu estaba creando en la organización 
de la antigua sociedad china. 


Los escritos atribuidos al taoísta Tchuang Tse (s.IV a.C.) contienen una 
mención crítica de las principales escuelas de sabiduría que había en China 
en aquellos siglos, y en lo que se refiere a Lao Tse, se dice que fue justamente 
un propagador de la sabiduría de los antiguos. Sin duda por la gran cantidad 
de citas y refranes tradicionales que el Tao Te King contiene, se entiende que 
esa sabiduría había sido explicitada en enseñanzas verbales de forma precisa 
ya mucho antes de la redacción de este libro. Pero la constitución de este 
cuerpo de doctrina, fundamento de una de las principales escuelas de 
sabiduría de Oriente, por su carácter polémico y fuertemente crítico de la 
sabiduría oficial y del estado de cosas del Imperio en tiempos de la dinastía 
Tchu, muestra claramente que Lao Tse, de hecho, ha encabezado la pléyade 
de sabios disidentes (procedentes en su mayoría del Sur) que opusieron a la 
civilización de los Tchu, el modelo del Imperio de las épocas aborígenes, 
consideradas por la tradición taoísta como tiempos paradisíacos. 


Por lo que nos informa la historiografía clásica, en los archivos 
imperiales estaba puesta por escrito la tradición oral sobre el pasado remoto 
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de los pueblos que en su conjunto formaron la raza china, como asimismo 
todo lo referente al origen del Imperio y a sus más antiguas etapas de 
evolución. Lao Tse conoció todos esos antecedentes históricos y mitoló gicos 
y de ellos derivó ciertamente la apretada síntesis de sabiduría y experiencia 
histórica que constituye el contenido del Tao Te King. 


El Mito del Paraíso 


Enlo que se refiere aese pasado remoto del pueblo chino, según el tenor 
de los textos históricos que a él se refieren, reproduciendo otros textos y 
tradiciones más antiguas, éste es presentado a la manera de un mito del 
paraíso, de gran desarrollo descriptivo, por el cual se nos informa sobre lo que 
fue la vida de la especie humana enesas edades lejanas. Fue basándose en esa 
tradición mítica que los historiadores clásicos dividieron el tiempo en diez 
edades del hombre y doce períodos cósmicos o zodiacales, correspondiendo 
la edad décima, esto es, la última (coincidente con el último período zodiacal), 
al advenimiento del mítico emperador Hoang Ti, el “Ancestro Amarillo”, 
abuelo de la raza china y fundamento de la cultura, ubicado, según la 
cronología clásica, entre los años 2705 y 2597 antes de Cristo. 


Los historiadores chinos sostienen que este Hoang Ti fue el primero que 
puso por escrito la historia y la sabiduría, y en la tradición taoísta figura como 
el fundador de la escuela. Posteriormente, y durante un lapso de mil quinien- 
tos años, se sucedieron, junto a otros de menor importancia, los grandes 
soberanos presentados por Confucio como modelos de perfección humana. 
Ellos son, en orden cronológico: Yao el Grande (2357-2283 a.C.); Chun 
(2255-2205 a.C.); Yu el Grande (2205-2197 a.C.); Tang el Victorioso (1766- 
1753 a.C.); Wen Wang conde del Oeste, patriarca de la dinastía Tchu (+1195 
a.C.); Wu Wang (1122-1115 a.C.), fundador de la dinastía Tchu; y el Duque 
de Tchu, hermano, ministro y contemporáneo del anterior. 


De las edades anteriores a la décima que, en su conjunto, constituyen 
los tiempos paradisíacos, los textos de los historiadores clásicos mencionan 
interminables genealogías de soberanos misteriosos descritos con rasgos 
semidivinos, a veces como arcángeles, genios o potencias cósmicas. Sus 
nombres figuran también en los textos taoístas anti guos, por lo que se puede 
concluir que se trata de una tradición de público conocimiento en la época, 
algo semejante a las genealogías de patriarcas antediluvianos que figuran en 
la Biblia y las tradiciones que de ellos se conservaron. 


Ahora bien, si la disidencia del Taoísmo frente a la sabiduría oficial de 
L] 


la dinastía Tchu reside en el carácter disociador que aquel atribuye a la 
empresa civilizadora, ello se debe a una concepción del mundo propia de la 
antigiiedad por la cual el universo es visto como un orden gobernado por un 
poder invisible, cuya acción es perceptible en el sentido del acontecer y, en 
consecuencia, no hay ningún ordenamiento del mundo proveniente de la 
inventiva humana que pueda substituir al orden divino preexistente. Tal es lo 
esencial de un mito del paraíso, por una parte, y por otra, lo que 


implícitamente subyace en las cosmovisiones aborígenes. 


Es cierto que la ideología civilizadora de los Tchu en principio concebía 
el mundo de la misma manera, como el Sistema de las Mutaciones, propio de 
la dinastía, lo demuestra, pero la diferencia con la doctrina disidente está en 
la importancia atribuida a la creatividad humana. Los sabios de la dinastía 
Tchu demuestran creer, como Confucio lo corrobora, que el sentido del 
mundo se manifiesta plenamente en las instituciones creadas por la cultura de 
esa dinastía, en tanto que el Taoísmo vio en todo eso una grave alteración del 
orden. El derrumbe espectacular de la dinastía y el caos en que quedó sumido 
el Imperio a causa de esa decadencia, estaría sugiriendo que las críticas y 
aprensiones de Lao Tse no carecían de fundamento. 


Confucio y la Historia 


Los documentos imperiales de la dinastía Tchu, en lo que a la historia 
se refiere, eran mucho más voluminosos que el Sagrado Libro de la Historia 
(Shu King) que nos ha legado la escuela confuciana. Según el testimonio de 
los historiadores clásicos, la historia de los Tchu se iniciaba con la figura del 
mítico emperador Tai Hao o Fu Hi (cuarto milenio a.C.), considerado como 
el primer héroe creador de cultura de la raza china, tanto más si los Tchu, 
interesados en el manejo del Sistema de las Mutaciones como método de 
gobierno, atribuían a este Tai Hao la creación del sistema. 


Al parecer, esta historia de los Tchu fue minuciosamente revisada por 
Confucio y su escuela con la intención de expurgar estos textos y eliminar de 
ellos todos los elementos míticos. Así, la historia ejemplar, la que debía ser 
conocida por la posteridad como el paradigma ordenador, comienza para 
Confucio con el emperador Y ao antes mencionado, que vivió más de mil años 
después de Tai Hao, con lo cual se transparenta la intención de decir que de 
lo acontecido antes no vale la pena recordar nada. Sobre este particular, es 

interesante saber que muchos sabios de la corriente humanista de Confucio 
odiaban ese pasado no civilizado, considerado por los taoístas como un 


paraíso. Así, Confucio, en refuerzo de la ideología civilizadora, dio una 
- especial versión de la historia en la cual debían ser educadas las futuras 
generaciones. 


El estilo de los textos confucianos sobre la historia más antigua del 
Imperio viene a ser por momentos algo así como una ficción dramática en la 
cual se hace actuar a ciertos personajes de la prehistoria poniendo en boca de 
ellos un discurso propio de la mentalidad civilizada. Pero, a pesar de ello, algo 
debe justificar el hecho de que Confucio haya elegido a Y ao como comienzo 
de la historia. Porlo que se entiende a través de la historia clásica, habría sido 
este Yao el primer soberano chino que habría evolucionado de una cultura 
arcaica hacia un incipiente humanismo, acuñando el concepto de virtud o 
humanidad (Jen). En ese sentido cabe considerar también que, según la 
tradición, Yao gobernaba un imperio dividido en nueve provincias a la cabeza 
de las cuales había un príncipe vasallo, y que la organización de este imperio 
comportaba una máquina gubernamental de cierta envergadura. De modo que 
la elección de este príncipe por Confucio como el principio de la historia, 
estaría basada en estas características propias de una naciente civilización, la 
cual no se había manifestado aún en tiempos de los soberanos anteriores, a 
pesar del gran ascendiente que Hoang Ti, el “Ancestro Amarillo”, ejercía 
como fundamento de la cultura. La figura de Yao se ajustaba mejor a lo 
específicamente humanista que el sistema confuciano tiene. j 


Es dable suponer, a juzgar por los textos históricos procedentes de la 
antigúedad china, que el estilo en que estaban redactados los documentos de 
los Tchu era muy diferente al estilo parco en que la escuela de Confucio 
redactó el clásico Libro de la Historia. Puede así apreciarse, por ejemplo, la 
incongruencia en que cae Confucio al suprimir de los documentos imperiales 
antiguos los elementos míticos, y al tratar, por otra parte, en tono humanista 
y práctico, acontecimientos que pertenecen a una mitología, como los 
hercúleos trabajos del emperador Yu para vencer la gran inundación (dilu- 
vio), que lo hacen aparecer como un genio dotado de poderes paranormales, 
capaz de transportar montañas. 


Ciertamente Confucio no participaba del criterio científico con que el 
historiador moderno trata de dilucidar eso que se llama la verdad histórica, y 
como todo historiador de la antigiiedad, daba crédito a la tradición que había 
llegado hasta él sobre las edades remotas. Pero su reserva sobre ese pasado, 
como ya quedó explicado, se debe a la no existencia de la civilización, la cual 
parece despuntar en tiempos de Yao, como el mismo Tchuang Tse lo afirma, 
y no a una supuesta imposibilidad de certificar hechos, pues tan inciertos 
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debieron serpara Confucio (desde nuestro punto de vista) los hechos narrados 
sobre los tiempos paradisíacos como las proezas de sus héroes predilectos. : 


De modo que Confucio, al constituir el texto histórico base de la cultura 
china, cortó deliberadamente toda vinculación con la antigúiedad mítica no 
civilizada y el ascendiente espiritual de los soberanos aborígenes, príncipes 
tribales de la China prehistórica, cuyo culto continuó, no obstante, en la 
“tradición taoísta. Poreso ambas escuelas dicen ser depositarias de la sabiduría 
de los antiguos, entendiendo por “antiguos” algo diferente en cada caso. Los 
antiguos confucianos son los ya enumerados, a cuya cabeza figura Yao el 
Grande. Los antiguos taoístas son: Tai Hao o Fu Hi (3462-3398 a.C.); Chin 
Nong (3223-3078 a.C.); y Hoang Ti (2705-2597 a.C.). Al primero se le 
atribuye la creación del Sistema de las Mutaciones, y al se gundo se le atribuye 
la institución de la agricultura y la medicina. El tercero ha pasado a ser el santo 
patrono del Taoísmo, al par de ser el ancestro único de todos los linajes 
imperiales posteriores a él. | | 


Mitología e Historia 


Naturalmente, como no hay pruebas de la existencia de los santos 
soberanos de la prehistoria, las mentalidades positivistas se detienen ante la 
imposibilidad científica de certificar los hechos narrados por los historia- 
dores conforme a la tradición sobre esas edades lejanas, y dan crédito sólo a 
la inmediatez histórica científicamente acreditada. 


No obstante, y en abono de la mitología, cabe considerar que la 
existencia de dichos soberanos sabios y santos es como la viga maestra de la 
cultura china, tanto para la escuela confuciana como para la escuela taoísta, 
y ante ese hecho irrecusable cabe preguntarse: ¿qué sentido o valor puede 
tener que un investigador contemporáneo afirme o suponga que los grandes 
hombres del pasado remoto no existieron, dado que, por otra parte, bajo la 
influencia de esos supuestos inexistentes los pueblos han orientado su vida 
por milenios? 


A este respecto cabe observar que en la historia no se registra el caso de 
una gran cultura que no haya tenido su raíz en la fuerza espiritual de algún o 
algunos fundadores dotados de una virtud eminente absolutamente ex- 
cepcional para la medida humana. Pero este dilema no se solucionará con 
nuevos descubrimientos arqueológicos en la esperanza de hallar algún 
vestigio que acredite la existencia de aquellos santos varones, aunque se 
produzcan en el futuro (como fue el caso de la dinastía Yin, cuya existencia 


quedó recientemente acreditada por la arqueología), sino en la superación de 

las muchas limitaciones de que adolece el paradigma científico moderno. 

Una cultura es un orden, un mundo en cuyo marco los pueblos realizan su 

destino histórico. Ahora bien, ese orden supone la operación de un principio 

ordenador de carácter trascendente, espiritual, creativo. Ese principio orde- 

nador no surge espontáneamente de las costumbres del pueblo, ni de una 
planificación llevada a cabo por un equipo de notables. Siempre emana 

concentradamente de un hombre, y la cultura resultante viene a confundirse 

en sus orígenes con la vocación singularísima de ese o esos hombres que. 
obraron como mediadores entre lo invisible arquetípico y lo visible contin- 

gente. Así, el fenómeno mismo de la cultura supone necesariamente la 

existencia de esa categoría de seres. 


Los Principios 


Inserta la doctrina del Tao Te King en su verdadera problemática 
histórico-cultural, se establece una perfecta coherencia entre esa 
problemática y los principios del Taofsmo primitivo tal como han sido 
expuestos en ese libro. Así, si la disidencia de Lao Tse con respecto a la 
sabiduría civilizadora de la dinastía Tchu consistió, como antes se dijo, en 
oponer a esa sabiduría el modelo del Imperio de las épocas aborígenes, es en 
referencia a dicho modelo arcaico de sociedad y de tipo humano que debemos 
entender lo que en este libro se quiere significar con las expresiones Tao, 
Virtud o-obrar, simplicidad, espontaneidad, Cielo y Tierra, Sabio, 
iluminación, santo soberan Unidad, fuerza y debilidad, retomo, rigidez 
MA o de y 
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El Tao de Lao Tse es el sentido del mundo presente en toda cosa y en 
todo acontecimiento. El hombre primitivo capta ese sentido por intuición en 
experiencia directa del entorno y de sí mismo. Tales su única posibilidad ' 
de vida. Pero el sentido del mundo se capta en el movimieaa en Lo pta en el movimiento,-en las 
Mutaciónes de todo acontecer. Este movimiento que en la naturaleza na 
li cual; puede-ser discernido, entendido en su dirección y d 2 y 
¿Sumido ESA Estruciura o ley memo dl o LO y 
dialéctica, vale decir, está constituida por dos principios o polos 
y Suave, y A A O O queen tiempos de Confucio tomaron los 
riombres_de Yin y Yang respectivamente. La comprensión de la acción 
Unir, 7 


Permite entender el sentido de todo acontecer y estar siempre a la altura de 
cualquier situación. Tal es la esencia de toda sabiduría primitiva y la urgente 
frecesidad de todo hombre primitivo. 


Pero este Tao de Lao Tse no es sólo el sentido del mundo, sino también 
el principio único, el Uno, que se sitúa antes del mundo manifestado y su 
dinámica bipolar (la Gran Unidad de Confucio), el ser puro e inmutable, 
premisa de todo. De este Uno emana la vida, a modo de una virtud o poder, 
en chino Te, que forma y sostiene atodos los seres, de manera que todo cuanto 
existe es lo que es y cumple en el conjunto la función que cumple porla acción 
de la virtud formadora del principio único. Y justamente el Tao, como sentido 
del mundo, se hace perceptible en la operación de Te, su Virtud. 


El santo o sabio es el hombre dotado de Te, el miembro de la tribu en 
quien se manifiesta de un modo excepcional esa Virtud del Tao. Sus altas 
cualidades son el trasunto espontáneo de ese poder conferido de lo alto y no 
el fruto de un esfuerzo (moral) por ajustarse a los cánones de comportamiento 
que son propios del orden civilizado. 


Inserto en el orden nativo del mundo, el hombre tiene como supremo 
imperativo conocer ese orden e integrarse a €l. En eso consiste el verdadero 
conocimiento. En ese sentido, el comportamiento sabio es lo que Lao Tse 
llama el no-obrar, vale decir, el no interferir. pues en el supuesto de que el 
orden nativo es perfecto, ningún expediente derivado de la inventiva humana 
puede igualarlo ni reemplazarlo, de modo que toda iniciativa de acción 
generada en un proyecto personal de vida. independiente de toda 
Consideración trascendente, es a la postre. una alteración del orden. y toda 
alteración del orden trae confusión, sufrimiento y muerte, 


La vida ejecuta su tarea sin actuar. Es como un impulso global que opera 
sobre una totalidad y no en referencia a seres o situaciones consideradas 
aisladamente. El no-obrares, en este sentido, un trasunto del comportamiento 
de Te en la conducta humana. 


Esta vida, que es la Virtud del Tao, forma, nutre y perfecciona a las 
icreaturas, dándoles lo que les falta para completarlas, pero sin hacer acepción 
de personas. Lo hace igualmente con el bueno como con el malo. En la 
observación de este hecho se halla la base de una sabiduría ética natural, que 
no hace acepción de personas, diferente de la moral civilizada basada en la 
artificiosa ciencia del Bien y del Mal. Originalmente, según Lao Tse, no 
existen el Bien ni el Mal. El Bien racionalmente formulado es un artificio que 
violenta la vida. Por eso el incremento del Bien lleva siempre aparejado un 
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incremento proporcional del Mal. Tantos más hombres de moralidad superior 
se destacan, tantos más ladrones y asesinos surgen. Tanto más perfectas son 
las leyes, tanta más confusión y degradación moral habrá. 


- El Sabio se atiene a la simplicidad. Establecerse en el conocimiento 
verdadero del mundo, amar y servir alos hombres son su razón de existir, pe 
no en nombre de la moral sino fp DO ea inclinación] Frente a la 


omnipotencia del Uno inmanifestado, su respues 
ran 2 e contradice el sentido del mundo perece 
A 


La suprema manifestación de la dialéctica universal es el par Cielo y 
. Tierra. Entre ambos está el hombre y sobre todos está el Tao. Hay un Tao del 
Cielo y un Tao del hombre. El Tao del Cielo es otro modo de nombrar el 
sentido del mundo. El Tao del hombre tiene un sentido peyorativo, como un 
comportamiento no ajustado al Tao. Tales por excelencia el comportamiento 
del hombre civilizado. 


Del hombre que conoce el sentido del mundo se dice que está ilu- 
minado. Tal es la condición del Sabio. Los grandes sabios nacen iluminados, 
pero la iluminación se puede cultivar por medio del yoga taoísta. En esencia, 
este yoga consiste en vaciarse de todo deseo Y pretensión, y asumir la 
simplicidad_y-Ta humildad que son inherentes afser humano "En ese” 


vaciamiento personal el hombre deja actuar en sí mismo a la Virtud del Tao, 
Ese estado constituye la paradojal debilidad taoísta, actitud fundamen- 


tal en la vida que consiste en preferir la frágil flexibilidad de la caña ala rí gida 


robustez de la encina, Corresponde a una conducta en la que el polo Yin 
materno recupera su lugar ante la avasalladora hegemonía del polo Yang, 
exigida por la empresa civilizadora, Ambos polos suponen una constelación 
de virtudes que son propias de su esfera de acción y justamente la civilización 
se construye cultivando en los hombreslas virtudes paternas de la creatividad, 
el intelecto y la acción, en tanto que la vuelta a la armonía original de la 
naturaleza supone el desarrollo de las virtudes maternas de la receptivi a 
intuición y el afecto, en armonía con lá constelación paterna. 


El Sabio rechaza la ciencia, rechaza la habilidad y se atiene alo esencial, 
él recibe su verdadero alimento de la vida misma. La sabiduría taoísta nQ 


€ 
O 


consiste en saber. El saber corresponde a una forma inferior de conciencia. La, 
verdadera sabiduriaes un estado supenñor del ser que se da sobre el fun- 
1onamiento ordinario de la mente. En ese estado se toma conciencia del 

e A e ATARI, 
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sentido del mundo, a modo de una vivencia y no intelectualmente. Así, el Tao, 
deviene para el hombre como la verdadera dimensión de su propio ser. 


Cuando el Sabio gobierna, protege al pueblo de la influencia de los 
hombres talentosos y geniales, protege al pueblo de la vanidad, el saber y el 
apego a los bienes materiales. El Sabio gobierna a la sociedad no sólo como 
grupo humano, gobierna sobre un total de vida natural que incluye a los 
hombres junto a las demás creaturas. Gobierna en nombre del Tao. Para eso 
evita actuar, evita interferir en el orden nativo del mundo en el cual los 
humanos alcanzan su plenitud y cumplen sin alteración su verdadero destino 
como seres vivos, junto a otros seres vivos, en libertad y autonomía. Por eso 
el sabio taoísta rechaza toda forma de artificio, regresa por el camino dejado 
atrás porla civilización, regresa desde el mundo exterior a su propia esencia. 


Destino Histórico del Mensaje de Lao Tse 


Demás está decir que si Lao Tse gozó de algún prestigio en su tiempo 
por su sabiduría y su santidad. también se creó entre sus contemporáneos y 
pares la fama de retrógrado. Hay en esto, empero, un punto que conviene 
aclarar a fin de justificar lo que se desprende de este trabajo como conclusión 
sobre el Viejo Maestro, es decir, que el Tao Te Kingesla obra de un verdadero 
iluminado. ' 


En este sentido conviene tener claro que el paradigma de la sociedad 
arcaica y el tipo de hombre sabio de los tiempos aborígenes no se propone en 
el Tao Te King con el propósito definido de abolirla civilización, porque eso 
es imposible (y así debió entenderlo Lao Tse), sino para evitar que en el 
desarrollo de la empresa civilizadora se pierdan ciertos principios de validez 
universal que proceden justamente del estado de armonía original, los cuales 
no son relativos a la cosmovisión de alguna cultura en particular, sino al 
simple hecho de vivirinmerso en el orden natural, en ese estado de inocencia 
histórica, principios que por lo demás han sido comunes a todos los pueblos. 
En este sentido los dichos principios, expuestos en el acápite anterior, 
vendrían a ser transhistóricos, y su conocimiento y vivencia íntima vendría 
a ser el objeto de una conciencia iluminada que en los tiempos civilizados se 
- da sólo en forma muy excepcional. Esto explicaría por qué los grandes 
iluminados que han aparecido en las épocas históricas enseñan una sabiduría 
en la cual reaparecen siempre esos mismos principios. 


Poreso conviene formarse una idea clara de lo que el aporte de Lao Tse 
fue real y finalmente en el desarrollo de la cultura china posterior, esto es, el 
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polo espiritual Yin frente al polo Y ang representado en el Confucianismo, De 
modo que, una vez estructurado el paradigma cultural de la China clásica, a 
partir de la dinastía Han, Confucianismo y Taoísmo llegaron por aproxi- 
mación a constituir la verdadera dialéctica del alma china, así el Taoísmo 
cumplió frerre a 1á oftodoxta oficial, Tá función de un paliativo materno capaz 
de rrrartener el equilibrio Frente a los excesos de la empresa civilizadora de 
un gran Imperio. 


El tenor mismo de los epigramas del Tao Te King supone que el Viejo 
Maestro está entregando su mensaje a una sociedad civilizada en la cual es 
preciso rectificar muchas cosas en el sentido de los dichos principios 
originarios. Tal fue, por lo demás, el sentido que tuvo el servicio desintere- 
sado prestado por muchos taoístas (sabios ocultos) en la administración del 
Imperio (y sabemos que los hubo hasta en el equipo de ministros), todos 
plenamente conscientes de lo que hacían. 


De manera que la síntesis del Confucianismo y del Taoísmo, operada 
paulatinamente hasta constituir esa bipolaridad fundamental de la cultura 
china (la racionalidad confuciana penetrada por el aliento taoísta), configuró 
ese rasgo inconfundible que todo lo chino tiene, visible en expresiones 
culturales de un fuerte atractivo poético y estético, donde todo, en última 
instancia, hasta lo más ínfimo de la vida humana, está referido al inefable 
misterio del Tao y al encanto de lo natural. 


Problemas de la Interpretación del Tao Te King 


Considerando al Tao Te King como un documento de sabiduría inserto 
en una época, corresponde ahora referirse al modo cómo hoy el investigador 
enfrenta ese pasado de la cultura china, poniendo de manifiesto algunos 
supuestos distorsionadores que impiden ver claro al respecto, los cuales no 
proceden sino del paradigma científico en el cual se basa el estudioso 
contemporáneo para enfrentar los mundos del pasado. 


Es un hecho que la cosmovisión personal del investigador tiene mucha 
incidencia en las conclusiones a que él llega en su investigación. Y esa 
cosmovisión, o paradigma, está constituida por un complejo de supuestos en 
base alos cuales él piensa y actúa sin llegar a cuestionarlos. Entiendo que éste 
es un problema que se da en toda investigación, aunque creo necesario 
advertir que se agudiza al extremo tratándose de un tema como la filosofía de 
Lao Tse, pues el paradigma en que este sabio antiguo se basa para formular 
su pensamiento difiere tan radicalmente del nuestro, que por su crítica 
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fundamental a la civilización, se vuelve básicamente extraño a todo para- 
digma que parta del supuesto de que el estado civilizado es el modo 
propiamente humano de ser. 


Frente a una posición como ésta, resulta pertinente considerar la 
limitación que implica en un investigador el que basado en sus supuestos 
inconscientes, no capte debidamente ese aspecto del Tao Te King. 


Es lo que más frecuentemente ha ocurrido entre los comentaristas 
occidentales. 


Entiendo que la tarea a este nivel más sutil no es fácil, pues ante lo 
insólito que resulta a veces el mensajes de Lao Tse, por ésta y Otras razones, 
me asiste la convicción de que para captarlo se requiere, como antes se dijo, 
de una cierta empatía con su cosmovisión, en consecuencia no parece ser lo 
más indicado para emprender la tarea de estudiar este texto de sabiduría que 
el investigador sienta una incompatibilidad radical con sus puntos de vista, 
pues no son pocos los investigadores que por las razones antes anotadas, han 
proyectado sobre éste y otros escritos taoístas, en sus traducciones e interpre- 
taciones, consciente o inconscientemente, sus sistemas de valores. 


De modo que si en el Tao Te King se cuestionan los valores de la 
civilización y se promueven los valores aborígenes, el investigador debe 
actuar con la libertad de espíritu que le permita enfrentar en toda su crudeza 
ese desafío sin tratar de domesticar a Lao Tse. ; 


Algo semejante a lo que ocurre en Teología Bíblica con la 

interpretación de los capítulos II y III del Génesis, en los cuales parece 
sugerirse algo que ningún teólogo estaría dispuesto a enfrentar en toda su 
crudeza, esto es, que la descripción del estado paradisíaco conlleva la 
intención de decir que la vida, básicamente como Dios la da, en contraste con 
la inventiva humana, es perfecta, y que el modelo propuesto en la persona de 
Adán corresponde al deber ser de las cosas. En este orden de ideas, y dada la 
simbología empleada en la narración bíblica en esos pasajes, tomada en gran 
parte del poema de Gilgamesh, el texto parece sugerir que el pecado por 
excelencia para el monoteísmo de Israel, aquel que acarrea la muerte no sólo 
de los individuos sino de los pueblos, consiste en seguir la escuela de 
sabiduría de los dioses civilizadores del paganismo, por cuyo mandato € 
inspiración se han levantado gloriosos imperios y se ha seguido el modelo del 
superhombre. La tendencia reiterada del Israel bíblico a despreciar eso que 
llamamos las maravillas del mundo, llevada al extremo en la tentación de 
Jesús en el monte, cuando Satanás aparece ofreciéndole todos los reinos del 
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mundo y la gloria de ellos, permitiría abrir un horizonte en ese sentido 
coincidente con la posición de Lao Tse. 


Ahora bien, dadas las dificultades que la debida comprensión de la 
filosofía de Lao Tse presenta por las razones antes anotadas, lo más ecuánime 
y justo que he leído sobre el particular es el ensayo que Richard Wilhelm 
escribió bajo el título de “Lao Tse y el Taoísmo”, tanto más ecuánime y justo 
que siendo él un cristiano militante y pastor luterano, debió enfrentar grandes 
dificultades de adaptación al comienzo de sus investigaciones. Pero ocurrió 
que con el tiempo su entusiasmo y adhesión a la filosofía china fue tal, que 
al fin hasta pudo dudarse de su ortodoxia cristiana. En el ensayo antes 
mencionado se puede apreciar el respeto y la apertura de espíritu con que este 
gran sinólogo enfrenta el mensaje de Lao Tse aún en sus expresiones más 
aparentemente incompatibles con la cosmovisión occidental. Con todo, su 
adhesión al Confucianismo le impidió ver que el filósofo taoísta Tchuang 
Tse, en numerosos pasajes de ficción de sus escritos, deja a Confucio en mala 
postura, ya sea poniendo en boca de éste discursos en que aparece recono- 
ciendo la superioridad del Taoísmo en una controversia, o, convertido al 
Taoísmo, impartiendo enseñanzas que son propias de esa escuela, a lo cual se 
agregan no pocos pasajes irrespetuosos para el maestro y sus discípulos. 
Resulta pues curioso que Wilhelm, ante la evidencia de este flagrante rechazo 
del Confucianismo que, por momentos, se vuelve violento en los escritos de 
Tchuang Tse, diga que este filósofo veneraba a Confucio como a un gran 
maestro. Este es el caso típico de error subjetivo en un gran investigador, error 
que cualquier lector medianamente informado podría detectar sin que para 
eso se requiera tener la competencia de un Wilhelm. 


-Entre los católicos (León Wieger, Carmelo Elorduy) se observa que no 
resisten la tentación de agregar en sus interpretaciones y comentarios algunas 
reflexiones impertinentes y por demás ingenuas para advertir al lector de los 
peligros que implican algunos asertos de Lao Tse, exponiendo como contra- 
partida, lo que sobre el particular enseña la “sana doctrina católica”, en 
circunstancias que lo que podría ser más peligroso en el Taoísmo, cual es su 
crítica radical a la civilización como fenómeno humano, no parece inquietar- 
los. En este sentido está claro también que León Wieger y otros investiga- 
dores católicos no han podido seguir al Taoísmo hasta sus verdaderos 
extremos por razones de formación doctrinaria. 


Entre los más desprejuiciados cito aquí al notable sinólogo inglés 
Arthur Walley, quien, aunque libre de prejuicios en muchos aspectos, ha 
caído en el prejuicio mayor de calificar al Taoísmo de quietista, introduciendo 
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la confusión en lo que es la cosmovisión de Lao Tse con todala carga negativa 
y equívoca que la palabra quietista tiene para la mentalidad activista occiden- 
tal. El ensayo que escribió a modo de prólogo a su traducción (histórica, según 
- €l) del Tao Te King, con todo lo iluminador que resulta desde la perspectiva 
histórico-cultural de los siglos posteriores a Lao Tse, y en busca de una verdad 
histórica (objetiva) que para los siglos anteriores no se posee, pierde el sentido 
de la totalidad de la cultura china quedando el Tao Te King fuera del 
verdadero contexto espiritual en que se generó y proyectó. Basta constatar 
que él confunde el yoga taoísta con vulgares prácticas de hipnosis, 
reduciéndolo a un simple chamanismo tribal, para comprender que él se sitúa 
- fuera de la perspectiva espiritual del libro, cayendo en el error común a todos 

los intelectuales que no ven en el hombre una totalidad (“Pienso luego 
existo”). 


Igualmente fuera de la perspectiva espiritual del libro muestran hallarse 
James Legge y Alberto Castellani, aunque sus traducciones no puenón 
desestimarse. 


En lo que se refiere a Wilhelm, cabe observar también que en su 
excelente traducción no haya captado el verdadero sentido del epigrama 
XXVII, en el cual se deja en mala postura al sabio que se erige en maestro de 
los hombres. De este capítulo, Wilhelm da una traducción insostenible, donde 
el maestro, como tipo humano, sale magnificado, lo cual disuena claramente 
en el contexto de las enseñanzas taoístas. Se trata también de un error 
subjetivo no imputable a alguna supuesta incompetencia de Wilhelm, lo que 
está fuera de toda duda, sino a una maniobra inconsciente destinada a evitar 
la violencia anticonfuciana de ese pasaje, pues la posibilidad de interpretar en 
otro sentido el texto lo habría enfrentado a una incompatibilidad con su 
predilecto (Confucio) que él no habría podido resistir dada la autoridad que 
él mismo le reconoce al autor del Tao Te King. 


En suma, se entiende que el Taofsmo, que entre otras cosas contiene una 
crítica radical a la civilización, al ser enfrentado por algunos investigadores 
occidentales, produce en ellos una especie de conflicto existencial que no 
llega a explicitarse ni a enfrentarse como tal, pues es proverbial también en 
los occidentales una objetividad científica que extrapola al sujeto del acto de 
conocer, con lo que se abre un ancho cauce para que se mezclen en esa 
pretendida objetividad todas las SUD c dados imaginables sin que el inves- 
- tigador se dé cuenta. 
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El Texto y la Traducción 


La versión más antigua de que disponemos del Tao Te King data del 
siglo Ill antes de Cristo, la cual, según la cronología atribuida a Lao Tse, se 
ubicaría tres siglos después de su redacción original. Dicha versión transcrita 
por el joven filósofo Wang Pi, acompañada de un extenso comentario, 
presenta, no obstante, dificultades en lo que se refiere al exacto alcance de 
algunos términos y pasajes, y a variaciones de sentido motivadas por diversas 
formas de puntuación. Así, los problemas planteados por la traducción sonen 
parte la causa de que circulen hoy en el mundo tantas versiones aparente- 
mente distintas del Libro del Tao, pues desde el primer epigrama de este libro 
es preciso reconocer que nos hallamos ante un texto obscuro de difícil 
interpretación. Esa dificultad consiste, como se echa de ver fácilmente, en la 
aparente indeterminación de los referentes de la terminología empleada en el 
texto y en la posibilidad de ver en él varios sentidos, aunque toda esa 
indeterminación no se plantea sólo con motivo de la traducción a las lenguas 
europeas, pues si obscuro es este texto para los europeos, también lo es para 
los chinos. 


En el desarrollo de nuestro trabajo hemos consultado las más importan- 
tes traducciones y comentarios realizados en idiomas europeos, espe- 
cialmente la de Richard Wilhelm, que nuestra versión sigue pero con 
variantes. También hemos consultado los principales comentarios chinos, 
especialmente de los siglos inmediatamente posteriores a Lao Tse. 


En lo que se refiere ala traducción de Wilhelm es preciso reconocer que, 
a pesar de lo apropiada que ella resulta desde el punto de vista filosófico, no 
siempre es buena desde el punto de vista del lenguaje, y toda buena traducción . 
lo debe ser no sólo por la acertada equivalencia establecida entre las palabras 
de uno y otro idioma, sino también por el acertado empleo de las modalidades 
literarias del idioma al cual se vierte la traducción. 


El Tao Te King Hoy 


El Tao Te King es el texto de sabiduría oriental más traducido en 
Occidente. Su difusión en la labor editorial de Europa y América sorprende 
por su volumen, como asimismo la de la literatura escrita sobre él por 
investigadores y comentaristas occidentales. Pero la razón de esta boga no se 
explica sólo por el progreso de los estudios orientales'en Occidente, pues está 
claro que la razón de por qué circulan por el mundo y al alcance del lector 
anónimo y no iniciado una cantidad tan grande de ediciones y reediciones de 
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este libro, en un mercado que se incrementa día a día, dice relación más con 
las inquietudes espirituales del hombre de hoy que con el trabajo académico. 
En este sentido se advierte que el Tao Te King, aunque esté lleno de pasajes 
obscuros y enigmáticos, en lo que es claro y directo responde de una manera 
original y profunda a muchas interrogantes fundamentales del hombre 
contemporáneo, y no parece incompatible, en lo esencial, con la tradición 
espiritual occidental, pues hay numerosos pasajes también en los cuales 
conceptos tales como: humildad, amor, paz, tolerancia, resuenan con acentos 
conocidos para nosotros. Aún las grandes paradojas que son características 
del texto y que sorprenden por la insospechada perspectiva que abren al 
pensamiento, no sin encanto poético, no debieran sorprendernos, pues el 
lector occidental debiera estar ya familiarizado con cosas semejantes, porque 
eso de que los últimos serán los primeros, que los que pierden su vida la 
hallarán, que las cosas consideradas sublimes en este mundo se ven como 
abominables miradas desde el Cielo, eso de amar a los enemigos e imitar al 
Cielo que beneficia por igual a buenos y malos, todo lo cual está claramente 
presente en este texto de Lao Tse, hace muchos siglos que yace en el fondo 
de nuestra memoria y constituye una premisa capaz de motivar por esta vía 
nuestro interés. 


Por otra parte, y aunque uno no profundice en el pensamiento de Lao 
Tse y se contente con el texto tal como la edición adquirida se lo entregue, se 
trata entodo caso, de un documento de gran belleza, en cierta medida exótico, 
cuyo encanto no se pierde con la traducción. 


Aclarada así la causa de esta aceptación universal, me apresuro a 
explicar el motivo que llevó a emprender esta obra a un obscuro académico 
latinoamericano, no sin estar consciente de la alta pretensión que supone 
querer aportar algo más sobre Lao Tse, habiendo tantos trabajos realizados 
sobre el tema por sinólogos eminentes. Para justificar esta osadía comenzaré 
explicando que para el suscrito, los que se interesan por el Tao Te King 
pueden ser clasificados en dos categorías. Por una parte están los investiga- 
dores, cuya labor está dirigida a traducir, interpretar y comentar correc- 
tamente, y cuyo propósito determinante es hacer ciencia. Y por otra están los 
que se interesan en este libro sobre todo por conocer y asimilar una sabiduría 
altamente estimable por motivos espirituales. Pues bien, habiendo conocido 
a ambas categorías de lectores, el autor de esta obra se dirige a los segundos, 
esto es, alos que quieren beneficiarse espiritualmente con la sabiduría de Lao 
Tse, aunque eso no contribuya al progreso de la ciencia, personas que, por lo 
general, se hallan en la gran masa anónima. 
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Mirado en su conjunto, este trabajo podría ser calificado de erudito, por 
lo minucioso y exhaustivo que aparece a los ojos del lector; con todo, nada 
más lejano al propósito básico de él que la erudición, pues lo único que el 
suscrito se ha propuesto al emprender tan ardua tarea es entregar al lector una 
versión confiable del texto original y un comentario igualmente confiable, 
que le permita, en lo posible, aclarar las dudas que surgen en la lectura de un 
texto tan antiguo. 


Gastón Soublette 
1% de Septiembre de 1989 
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El Tao que puede ser explicado 

no es el Tao eterno. 

El nombre que puede ser pronunciado 

no es el nombre eterno. 

Llamo no - Ser al principio de Cielo y Tierra 
Llamo Ser a la Madre de todos los seres. 

La dirección hacia el no - Ser 


conduce a contemplar la Esencia Maravillosa. 


La dirección hacia el Ser 

conduce a contemplar los límites espaciales. 
Ambos modos son originalmente uno 

y sólo difieren en el nombre. 

En su ynidad este Uno es el misterio. 
Misterio de los misterios | 

y puerta de toda maravilla. 
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Comentario 1. 


Este, el primer epigrama del Tao Te King es, en cierto sentido como el 
fundamento de toda la obra, de modo que gran parte de ella resulta del 
desarrollo de los principios establecidos en él. 


Como la primera palabra que debemos pronunciar al iniciar la lectura 
de este libro es la palabra Tao, desde el comienzo de este comentario, advierto 
al lector que me he tomado la libertad de emplearla sin traducirla. 


En las líneas que siguen el lector podrá entender mis razones. 


En su excelente traducción del Tao Te King, Richard Wilhelm traduce 
la palabra Tao por “Sentido”, lo cual comporta dos dificultades para la debida 
comprensión del texto. Por una parte no resulta bien como lenguaje, al menos 
en castellano, y por otra parte, esa traducción corresponde a una de las varias 
acepciones que dicha palabra tiene en el desarrollo del texto. Porque si la 
palabra Tao, según su traducción literal, quiere decir camino, vía, sentido, 
Lao Tse le da también la connotación de una realidad inefable, inmanifestada, 
anterior al universo y al Ser mismo, que algunos sinólogos traducen por la 
palabra “Principio”. Para evitar pues una opción unilateral por alguna de las 
acepciones (hay muchas más), lo que puede inducir a error, empleo la palabra 
original china, la cual, por lo demás, desde hace algún tiempo ha adquirido 
carta de ciudadanía en los idiomas occidentales. 


Justamente en este epigrama está empleada deliberadamente con toda 
su riqueza semántica. 


Elideograma que representa la palabra Tao está constituído porel signo 
para cabeza y el signo para camino. En su forma más antigua combinaba una 
cabeza, en cuyo diseño podía distinguirse la testa de un maestro, los límites 
del trazado de un camino, y un pie humano. La interpretación de este 
jeroglífico según los criterios tradicionales es clara: se trata de la enseñanza 
de un maestro y del seguimiento de ésta por un discípulo. Siendo la cabeza, 
el maestro, la enseñanza, el camino, y el discípulo, el pie. 


En la acepción de la palabra Tao que se desprende de este diseño, no 
obstante, cabría distinguir un aspecto amplio, referido a todo tipo de . 
enseñanza, como puede ser el caso de las escuelas de sabiduría que em- 
pezaron a formarse en tiempos de Lao Tse y Confucio, y un aspecto 
restringido, referido sólo a lo que tradicionalmente se consideraba como el 
“camino” o la sabiduría de los santos soberanos de la antigiiedad. 
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Por la intención polémica y crítica que se transparenta en los dos 
primeros versos parece que Lao Tse en la primera mención de la palabra Tao 
se estuviera refiriendo a las doctrinas de su tiempo, ninguna de las cuales, 
según su opinión, coincidían con el verdadero Tao o “camino”, vale decir, la 
vía que constituye el sentido mismo del mundo, camino conocido y seguido 
fielmente por los santos emperadores de la remota antigiiedad. 


Cabe observar que la opción de Wilhelm por la palabra “Sentido” está 
influída por su profundo conocimiento del Libro de las Mutaciones, pues en 
dicho texto es como “sentido del acontecer” que se emplea la palabra Tao (en 
los tratados anexos que Confucio escribió para la comprensión del libro). 
Ahora bien, si consideramos que el Libro de las Mutaciones fue el gran 
método o “camino” que los primeros soberanos de la dinastía Tchu siguieron 
para gobernar el Imperio, por constituir aquel una cabal representación del 
cosmos (en su opinión), se entiende mejor la relación entre este “Sentido” de 
Wilhelm y lo que, en la tradición confuciana se ha considerado como el 
“camino” de los antiguos emperadores. Pero conviene recordar que los 
antiguos soberanos modelos no son los mismos para Lao Tse que para 
Confucio. En base a esta distinción cabría anotar que la ideología civilizadora 
de los Tchu, para Lao Tse, es por excelencia ese Tao que se puede explicar, 
mencionado en el primer verso de este epigrama, y que, en consecuencia, no 
es el Tao eterno. En este orden de ideas, pues, y en este sentido, más 
específicamente referido a los fundadores de esa civilización, es que deben 
ser interpretados los dos primeros versos del primer epigrama del Tao Te 
King, de cuya sabiduría Lao Tse da un testimonio negativo al decir que es 
apariencia del conocimiento del Tao y principio de todas las locuras (Epi- 
grama XXXVIID. 


Como antes quedó explicado, Lao Tse da también a la palabra Tao el 
sentido de un ser inefable, trascendente, que es principio del universo y que 
corresponde a todo lo que en el plano teológico puede ser llamado “ser 
supremo”. Esta acepción de la palabra Tao surge del contexto de los 
epigramas que se refieren específicamente al Tao. En este primer epigrama, 
los versos 3 y 4 abordan esa acepción trascendente planteando primero el 
problema del nombre con que se intenta contener lo que está más allá del 
discernimiento humano, lo cual aparece claramente explicado en el epigrama 
XXV, que en su parte pertinente dice: “Yo ignoro su nombre, pero lo llamaría 
Tao. En la dificultad de darle un verdadero nombre, lo llamo Grande”...En el 
verso 3 del primer epigrama se sugiere que hay un nombre eterno, pero que 
no puede ser pronunciado. Sobre este particular cabe señalar que el ideo- 
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grama chino que se traduce por nombre, esto es, Ming, está formado por el 
signo para Luna y el signo para Sol, con lo que se quiere simbolizar el par 
noche - día, fases del ciclo solar en cuya transición se representa el acto por 
el cual lo que yace oculto en la obscuridad es traído a la luz, vale decir, lo que 
se guarda en el fondo de la conciencia, se actualiza en la palabra que lo 
determina y comunica. Por otra parte, y dado que para la sabiduría antigua, 
el nombre expresa la esencia de la cosa nombrada, y hasta se puede decir que 
se identifica con ella, se entiende que no puede haber un nombre que contenga 
lo que es infinito e nccaDJE. 


Par o, el hecho de barca de algún modo 
implicaba adquirir un poder sobre ella, Así, en lo que se refiere por ejemplo 


a las personas de rango, siempre el Ming (nombre) “se consideró tabú, y 
prohibido su uso a los inferiores. Todo lo cual acentúa esta problemática del 
nombre en lo que concierne al Tao. 


Pero que Lao Tse diga que ignora su nombre, equivale a decir que no 
puede contener en una palabra el misterio de su esencia. 


La frase: “Pero yo lo llamaría Tao” no se refiere a lo que en chino se 
denomina conla palabra Ming (nombre), sino al acto de aludir auna cosa cuyo 
nombre es tabú por medio de un apelativo profano (Tseu). Forzado Lao Tse, 
sin embargo, a buscar un Ming (nombre) que corresponda al ser supremo, 
emplea una palabra que no lo define, sino que sólo señala en él la ausencia de 
límites, pues ese “Grande” (Ta) tiene la connotación de inmenso, y en este 
sentido es semejante a ilimitado y también a indefinido. 


Hecha esta distinción entre un epelativo y un verdadero nombre, el 
verso que dice: “El nombre que se puede pronunciar no es el nombre eterno”, 
viene a ser como una proyección en el dominio teológico de lo que ocurre en 
el dominio de las convenciones humanas, donde el epelativo o subnombre 
que se puede pronunciar no es el verdadero nombre de una persona. 


Sobre este problema que el nombre y la cosa nombrada plantean a la 
filosofía, el filósofo Wang Pi dice lo siguiente: “Si hay determinación (el 
nombre) se pierde el absoluto... Todos los seres tienen un nombre o una 
apelación y asf pierden el aspecto absoluto” 

En otro pasaje dice que “el santo no establece nombres ni formas para 
aprehender a los seres”. 

En el contexto del Tao Te King se echa de ver que para el Taoísmo toda 
delimitación de la realidad por medio de nombres y conceptos comporta a la 
postre una falsa relación que termina por hacer violencia a la vida. En ese 
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sentido la sabiduría oficial del Imperio desde Yao el Grande hasta la dinastía 
Tchu, al acuñar el concepto de virtud y fijar todas sus implicaciones en la 
jerarquía social, al rotular clara y distintamente el Bien y el Mal, dar a la 
conducta humana una forma por medio de los ritos, al desarrollar el Sistema 
de las Mutaciones y su complicada casuística, aprehendiendo por medio de 
símbolos, nombres y conceptos las fases del movimiento universal, en el 
concepto del Taoísmo, contuvo en esas expresiones el fluido espontáneo de 
la vida, perdiendo paulatinamente por ello el acceso real a lo trascendente, 
que está más allá de toda determinación. Por eso, en otro epigrama del Tao 
Te King, y como antes quedó explicado, Lao Tse califica esta sabiduría como 
“apariencia del conocimiento del Tao”. 


En los versos siguientes Lao Tse hace un planteamiento metafísico 
fundamental en torno al cual tienden a centrarse muchos comentarios chinos 
antiguos. Este planteamiento se basa en las expresiones Wu y Yeu, que se 
traducen respectivamente por no - Ser y Ser. El texto dice que el Wu (el no 
- Ser) es el principio o comienzo de Cielo y Tierra, y el Yeu (el Ser) es Mu, 
la “Madre de todos los seres”. Así el Tao como principio del Cielo y de la 
Tierra, vale decir, como fundamento trascendente de todo lo espiritual y todo 
lo material, propone una concepción del ser supremo como el inmanifestado, 
el incognoscible, el ser absoluto en sí. Como madre de todos los seres lo 
- propone como cognoscible, manifestado e inmanente. 


En la primera proposición la palabra Tao debe traducirse por “Prin- 
cipio”, como lo hace Wieger y otros. En la segunda proposición, el Tao 
deviene el “Sentido” del mundo, coincidente con la acepción que se emplea 
en el Libro de las Mutaciones. 


El apelativo poético de “Madre” (Mu) que reaparece varias veces en el 
desarrollo del texto, como lo veremos en su oportunidad, parece provenir de 
la antigua cosmovisión aborigen que Lao Tse reedita en el Tao Te King para 
restaurar el orden dialéctico del mundo, alterado por la preeminencia de lo 
paterno en el Tao de la cultura de la dinastía Tchu, como se verá en el curso 
de este comentario. 


El filósofo Wang Pi antes mencionado, dice, refiriéndose a los dos 
modos de considerar el Tao: “Lao Tse lo capta como origen, en cuanto carece 
de antecedente. Como Madre lo capta en cuanto está dotado de fecundidad. 
Como carente de antecedente no se le puede hallar la raíz. Como dotado de 
fecundidad se puede dar razón de él”. Es interesante aclarar sobre este 
particular que, literalmente la palabra Wu (el no-Ser) significa “sin antes” y 
Yeu (el Ser) significa “tener uno delante”. 
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Otras traducciones continúan la temática de los primeros versos en 
torno a lo que tiene o carece de nombre, con lo cual los versos 5 y 6 suelen 
traducirse también así: 


“Lo que no tiene nombre es el principio del Cielo y de la Tierra 
Lo que tiene nombre es Madre de todas las cosas”. 


Esta traducción se basa en cierta connotación que tienen las palabras 
Wu y Yeu, por la cual significan también no - tener y tener, respectivamente. 
Sobre este punto el filósofo Ho Chang Kong del siglo II a. C. dice: “El no- 
tener es el Tao. El Tao no tiene forma ni materia”. 


Consecuente con la temática propuesta en los versos $ y 6, los versos 
7 y 8 tratan de las dos actitudes básicas que los hombres pueden adoptar frente 
a los dos modos del Tao. Una de esas actitudes es la de dirigirse hacia el Wu 
(el no -Ser) y otra es la de dirigirse hacia el Yeu (el Ser). La primera permite 
al hombre contemplar algo que en el verso 8 es designado con el nombre de 
Miao y que Wilhelm traduce como “Esencia Maravillosa”. La otra actitud, la 
dirección hacia el Yeu (el Ser), conduce a contemplar los límites espaciales. 
Otros traductores dan la misma idea traduciendo lo que aquí se designa como 
“límites espaciales” por “superficie”, “formas manifiestas”, “resultados”, 
“distinciones aparentes”, etc. 


Pero la mejor explicación que se puede dar de estos versos podemos 
. Encontrarla en las Analectas de Confucio, en el pasaje que se refiere a los dos 
movimientos que ejecuta la conciencia, semejantes al diástole y al sístole del 
corazón. Un movimiento de concentración, por el cual se sondea la esencia 
supraconsciente (Wilhelm), y un movimiento de expansión por el cual se 
capta el mundo fenoménico. 


Ahora bien, dado que la palabra Wu (no-Ser) y Yeu (Ser) tienen 
también la connotación de no - tener y tener respectivamente, se ha dado a ese 
pasaje un sentido más específico enlo que a actitudes humanas se refiere. Así 
lo que Wilhelm traduce como dirección hacia el no-Ser y dirección hacia el 
Ser, se puede entender como la descripción de un estado libre de deseos en 
el primercaso, y un estado dominado porel deseo en el segundo. Literalmente 
el texto agrega la palabra “Tchang”, esto es “permanente”, por lo que se 
trataría de un estado permanente o estable de carencia de deseos. Ahora bien, 
ese estado en que no hay deseos realiza la total independencia de la conciencia 
respecto de las cosas (el desapego) y es en esa independencia que se cumple 
la condición que hace posible la experiencia trascendente, por la cual se puede 
contemplar lo que en la traducción de Wilhelm se designa con la expresión 
“Esencia Maravillosa”. 
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Por otra parte, que del texto parezca desprenderse que ésta es indistin- 
tamente una experiencia del Tao o del sí - mismo, plantea la necesidad de 
aclarar que para Lao Tse parece haber una identificación entre la mencionada 
esencia maravillosa como núcleo de la conciencia humana y el Tao, en el 
mismo sentido en que la filosofía Vedanta india sostiene que el Atman, o 
esencia espiritual del hombre, es una manifestación de Brahman, el ser 
supremo inmanifestado. 


A juzgar por el tenor de los versos siguientes, lo dicho en los versos 9 
y 10 no alude al aspecto maligno de la experiencia del mundo, esto es, el 
apego, sino a la forma legítima de esa experiencia, pues ambos modos son 
identificados en la instancia suprema de lo inmanifestado, como lo explican 
los versos 11 y 12, lo cual, en esta concepción unitaria del ser, no difiere en 
nada del monismo de la Vedanta india, aunque Lao Tse no desarrolla una 
filosofía sobre este punto. 


Aunque algunos autores occidentales hayan tratando de ordenar y 
distinguir bien todos estos conceptos relativos al Tao, comenzando por el 
Tchang Tao o Tao Supremo, siguiendo con el Tao como vacío o Uno, que 
vendría a ser el Yeu (el Ser), identificado como Mu (la Madre)del quinto 
verso, distinguiendo bien el Wu (no-Ser) del Tchang Tao (Tao Supremo), y 
aunque autores chinos hayan hecho también distinciones sutiles en este 
sentido, por el contexto del Tao Te King, se entiende que todo eso es 
irrevelante frente a la real problemática planteada por el libro, reduciéndose 
de hecho estas distinciones a un Tao del Cielo (sentido del mundo) y un Tao 
del hombre, por una parte, y por otra, un Tao trascendente, a la manera de un 
sero entidad que gravita sobre los hombres más como madre que como padre. 
Tal esel sentido que de hecho tiene la nomenclatura del Tao empleada por Lao 
Tse en el Tao Te King, al margen de sutilezas metafísicas, pues está claro que 
no es éste un libro de filosofía, en el sentido que entendemos por tal en 
Occidente, sino un texto de sabiduría destinado a la iniciación. 

En lo que se refiere al verso 14, la glosa china de los siglos IV y II a. 


C. interpreta ese “Misterio de los misterios”, no desde el punto de vista del 
pensar filosófico sino de la experiencia personal del Tao. 

He aquí algunas citas de los glosadores de aquellos tiempos. 

La Palabra que Wilhelm ha traducido como “misterio” en chino es 
Hiuan. Sobre el sentido de este término el filósofo Tcheng Hiuan Yin escribe: 
“Hiuan implica la idea de profundo y lejano. También designa el estado de 
desapego. Entonces Hiuan, en cuanto profundo y lejano es como el principio 
que conduce al desapego. Es decir el desapego al Yeu (el Ser) y al Wu (el no 
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- Ser). Y es en razón del desapego a amabas cósas que Lao Tse empleó (dos 
veces) la palabra Hiuan”. 


El sentido de esta cita se relaciona con la traducción que antes se dió de 
los versos 7,8,9, y 10 referente a los estados de deseo y ausencia de deseos. 
El estado de ausencia de deseos lleva ala contemplación de Miao, la “Esencia 
Maravillosa” y el estado de deseo lleva al apego al Yeu (el Ser), vale decir, 
el mundo visible y las cosas. Pero en el contexto de las glosas de esos siglos 
se contiene una advertencia sobre los peligros que representa el deseo más 
sutil de estar libre de todo deseo, el cual, por ser un empeño de la voluntad, 
impide el desapego y mantiene al adepto en el dominio de la ilusión. Porque 
el verdadero desapego reside enla ausencia de ambos tipos de apego. Poreso, 
si el adepto ha especulado sobre lo que puede ser el Wu (el no - Ser) o el Hiuan 
(el Misterio), como ausencia de deseos o apegos, y tiende a ello como hacia 
una meta, obtendrá lo contrario de lo que busca. Para salir de ese error debe 
convencerse que el misterio del Tao es, en verdad, algo que trasciende toda 
idea que uno pueda formarse de ese misterio y poner fin a toda tensión del 
ánimo a ese respecto, así puede alcanzar “lo sin finalidad”, de manera que el 
acceso a lo trascendente ocurra como un acontecimiento que adviene y no 
devenga el objeto de un logro deliberado. 


Sobre este punto es interesante la siguiente cita del filósofo Tcheng 
Hiuan Yin: “El hombre dominado por el deseo se apega el Yeu (el Ser). El que 
carece de deseos se apega al Wu (el no- Ser).Lao Tse menciona el primer 
Hiuan (el Misterio) para rechazar estos dos apegos. Enseguida teme que el 
adepto se apegue a ese Hiuan. Y si él menciona por segunda vez esta palabra, 
es porque está rechazando también esta segunda enfermedad. De este modo 

no sólo no habrá apego sino que tampoco habrá apego a la idea del desapego. 
- He ahf el rechazo de los dos extremos, por eso dice Hiuan (el Misterio) y más 
Hiuan”. 

La frase “Puerta por donde surgen todas las maravillas”, del verso 15, 
vuelve a emplear la expresión Miao que Wilhelm traduce por “Esencia 
Maravillosa”. Traducida en plural por la palabra “Maravillas” alude a como 
lo misterioso y maravilloso se hace manifiesto al hombre. 

En el plano macrocósmico hay una puerta por la cual entran en la 
manifestación los seres (epigrama VD. En la dimensión del hombre, esa 
puerta es el real acceso a la experiencia trascendente o supraconsciente. 

Como puede apreciarse, las citas de. los glosadores chinos antes 
anotadas, algunas de las cuales son bastante antiguas, muestran la perspectiva 
en que este texto fue considerado en su época y ambiente cultural, la cual no 
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es la de lo que hoy podríamos llamar un “saber filosófico”, sino la de una 
experiencia personal de lo que aquí se ha llamado Tao (Principio), Hiuan 
(Misterio) y Miao (Maravilla), lo cual resulta no de un pensar sino de una 
fundamental transformación del individuo. Tener clara esta perspectiva 
impide que nuestro comentario se desvíe a consideraciones que no se avienen 
con el espíritu del Taoísmo, y que excedan el verdadero ámbito en que esta 
sabiduría se imparte y desarrolla, lo cual no entienden los investigadores que 
abordan este texto desde un punto de vista puramente intelectual, con la 
intención de poner en claro o pasar en limpio la filosofía que subyace en Él. 
Un Taoísmo puramente filosófico en verdad no ha existido nunca en China, 
pues el Tao Te King no es sino el cuerpo de doctrina puro de una escuela de 
sabiduría en la cual doctrina y práctica mística forman un todo inseparable 
desde el origen, como se echa de ver a través de todo el texto. En este sentido 
las mismas degeneraciones a que pudo llegar el yoga taoísta en tiempos pos- 
teriores, no constituye un argumento en contra de la síntesis inicial. 
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YT. 


Cuando los hombres conocen lo bello como bello 
entonces surge lo feo. 

Cuando los hombres conocen el bien como bien 
entonces surge el mal. | 
Porque el Ser y el no - Ser se engendran mutuamente 
lo difícil y lo fácil se complementan recíprocamente 
lo largo y lo corto el uno al otro se determinan 

lo alto y lo bajo se ubican respectivamente 

la voz y el tono se acuerdan entre sí 

el antes y el después se siguen consecuentemente. 


Por esto el Sabio 

se atiene al no - obrar 

y enseña sin palabras. 

Los seres vienen a él 

y él no los rechaza. 

El produce y no posee 

realiza y no se apropia de nada. 

Una vez cumplida su obra 

no se la atribuye | 

y justamente porque no pretende que se le reconozca el 
mérito 

es que el mérito no puede serle desconocido. 
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Comentario IT. 


Después de planteadas la trascendencia y la inmanencia del Tao, este 
segundo epigrama nos introduce en el mundo fenoménico constituido por 
polaridades y antítesis, poniéndo un especial acento en el par de opuestos 
Bien y Mal. Sobre esta antítesis Lao Tse enseña que sus términos son 
conceptos correlativos, de modo que no puede haber nada que sea bueno o 
malo en sentido absoluto. Así, todo lo que los hombres califican de bueno, lo 
es porque previamente se ha tenido la experiencia de algo que se valora 
negativamente como malo, de manera que al determinar lo bueno queda 
determinado igualmente lo malo. 


En lo que se refiere a lo bello, no aparecería aquí mencionado sólo por 
vía de ejemplo, pues algunas glosas antiguas afirman que lo bueno viene a ser 
la cumbre de lo bello, de lo que cualitativamente no difiere. En todo caso lo 
que interesa destacar con la mención de lo bello y lo feo, en el contexto de este 
epigrama, es que dicho par de opuestos acentúa la correlación que existe entre 
el Bien y el Mal. El sentido de este aspecto de la doctrina apunta justamente 
a denunciar la separación de Bien y Mal en que se funda el orden humano, la 
cual aparece en el contexto del Tao Te King como una arbitrariedad que 
violenta la naturaleza de las cosas. 


En los versos siguientes Lao Tse sostiene que el orden universal está 
constituído porla correlación de todos los pares de opuestos, de modo que las 


cosas no son sino en relación a otras cosas en cuya referencia quedan 
definidas. ; 


Establecido así el carácter dialéctico del orden y del acontecer, la 
conclusión práctica que extrae Lao Tse es el no - obrar, en chino Wu - Wei, 
como criterio básico de acción, del cual, la enseñanza sin palabras es un 
aspecto. Este es el primer epigrama en que se menciona el no - obrar que tanta 
importancia tendrá en el desarrollo de la doctrina expuesta en este libro, el que 
básicamente, deriva de la observación del acontecer natural, donde se 
transparenta la forma cómo el Tao gobierna el mundo. 


El modelo del no - obrar se da en el hecho de que el Tao no actúa y no 
obstante, su obra, en todo el universo, se realiza en forma perfecta. De ahí la 
paradojal afirmación de Lao Tse de que no hay cosa que el no - obrar no haga. 


Ahora bien, decir que el no - obrar es un criterio de acción parece 
- contradictorio con lo que la misma expresión no - obrar sugiere, porque en 
realidad no se trata de un simple abstenerse de actuar. En un sentido este no 
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- Obrar es un dejar que las fuerzas creativas de la vida operen por sí mismas, 
pues ningún expediente derivado de la inventiva humana puede substituirlas. 
En otro sentido es un obrar, pero en la sóla dirección de las fuerzas creativas 
de la vida, vale decir, sin interferir la influencia del Tao en el mundo. 


Enlos versos que conforman la segunda estrofa, se ilustra este principio 
fundamental mostrando algunas características de la conducta del Sabio 
guiada por el no - obrar. Tales características son: no rechazar a nadie, no 
apoderarse de las cosas ni de las creaturas, no considerarse el autor ni exigir 
que se le reconozca el mérito de lo realizado. 


-_Enlo que ala dialéctica universal se refiere, conviene aclarar que Lao 
Tse, como heredero de la misma tradición antigua que Confucio, concibe.esa 
dialéctica, en una suprema instancia, como constituida por esas dos vigas 
maestras del mundo manifestado llamadas “lo Luminoso” y “lo Obscuro” en 
el Libro de las Mutaciones, las que posteriormente recibieron los clásicos 
nombres de Yang y Yin respectivamente. 
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YI 


No favorecer a los sabios ni hombres de talento 
es evitar que el pueblo compita. 

No estimar los objetos preciosos 

es evitar que el pueblo se vuelva ladrón. 

No exhibir nada que suscite su codicia 


es evitar las perturbaciones en el corazón del pueblo. 


Por eso el sabio cuando gobierna 

vacía los corazones y llena los vientres 

debilita las ambiciones y fortalece los huesos. 

No promueve el saber para que no surjan los deseos 
y los talentosos no puedan interferir. 

El se atiene al no - obrar 

y todo entra en el orden. 
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Comentario II. 


Desde la lectura del primer verso es necesario aclarar que los sabios 
aludidos en ese pasaje no pueden ser confundidos con el Sabio mencionado 
en el verso 7, el cual encarna la verdadera sabiduría, en oposición a aquellos 
que difunden doctrinas diferentes del Tao eterno (el Tchang Tao del primer 
epigrama). 

Favorecer a esos sabios, hombres de “mérito” o de “moralidad supe- 
rior”, y también a los “genios” que dominan disciplinas científicas (en el 
sentido que hoy se emplea la palabra sabio) es un principio de la sabiduría 
política heredada de las dinastías antiguas, y para la mentalidad humanista 
occidental, obviamente el modo adecuado de obrar. No obstante, Lao Tse 
enseña, en este epigrama, que en ello se puede hallar la raíz del sentido 
competitivo de la vida que domina la mentalidad del pueblo, desarticulando 
paulatinamente la estructura ética espontánea y abriendo ancho cauce a 
ulteriores aberraciones morales. 


Desde la perspectiva del primer epigrama, está claro que los aquí 
llamados sabios son los que en ese epigrama enseñan un Tao (camino) que 
puede ser explicado, vale decir, los que han racionalizado el conocimiento y 
han rotulado claramente el Bien y el Mal, cayendo en una polaridad sin 
solución, conforme al epigrama II, por la cual a mayor claridad en lo que se 
refiere al conocimiento y pracuea del Bien, se sigue un incremento propor- 
cional del Mal. 


En relación al epigrama l, se echa de ver que ese Tao racionalizado que 
es propio de las doctrinas, por el desastroso resultado que provoca en el 
desarrollo histórico, muestra que en la elaboración de éstas, justamente el 
elemento vital que falta es ese Sentido trascendente que esel Tao, el “camino” 
que no se puede racionalizar y que sólo enla actitud fundamental del no - obrar 
se puede seguir, pues en él están las fuerzas creativas que ninguna doctrina 
ni logro humano puede reemplazar, y ante las cuales sólo queda una actitud 
receptiva que implica entrega y reverencia (Confucio). 


El pasaje en que se alude a los objetos preciosos y codiciables, como 
asimismo todo lo referente al fortalecimiento del pueblo por el alimento, se 
asemeja a las enseñanzas que, según la tradición, se atribuyen al mítico 
emperador Chin Nong, el “Labrador Divino”, quien junto a Tai Hao (Fu'Hi) 
y Hoang Ti, integra la traída de los Augustos o Hegemónidos, y de quien se 
dice que enseñó la agricultura al pueblo chino. 


Con respecto al pasaje que dice que el Sabio, en su gobierno, “vacía los 


corazones”, conviene aclarar que el corazón, asiento de los deseos y las 
pasiones, los afectos y las emociones, para los chinos está vinculado al 
sentido del tacto por su fuerte tendencia al apego a los objetos exteriores. 
Conviene aclarar también que la expresión “corazón vacío”, en chino alude 
a la humildad y ala receptividad. En otro sentido la palabra corazón significa 
algo más vasto, esto es, la conciencia misma, en cuanto, el corazón y toda su 
energía es determinante en la constitución de los estados de conciencia como 
se deduce de los tratados del yoga taoísta. 


Hay un modo de interpretar los versos del 7 adelante según el cual las 
ideas políticas de Lao Tse no serían más que un conjunto de estrategias 
destinadas a mantener al pueblo ignorante y dócil. 


Los que han interpretado este pasaje en ese sentido, lo han hecho en la 
ignorancia más completa del espíritu del Taoísmo y en abierta contradicción 
con el contexto del Tao Te King, pues está claro que para Lao Tse el saber es 
un mal, por lo cual él opone a ese saber una sabiduría auténtica que es más una 
vivencia que una formulación doctrinaria. 


Cierto es que todo lo relativo al cuerpo y al alimento mencionado en 
esos versos se refiere, en un sentido, a la base natural de la vida humana, la 
cual debe ser asegurada por todo buen gobierno, y en cuya satisfacción radica 
el contento del pueblo que impide el desarrollo de la violencia en la 
comunidad. De ahf que el buen príncipe, en todas las tradiciones antiguas, 
aparece, por sobre todo, como un proveedor de alimentos. Pero ese alimento 
debe ser entendido también en el sentido espiritual, como lo que emana del 
hombre realmente sabio en quien habita el espíritu, como irradiación per- 
sonal, ejemplo y lenguaje, que en su conjunto constituye el alimento in- 
material que conforta constantemente al pueblo. En ese sentido se lo entiende 
en el Libro de las Mutaciones. Lo mismo podría inferirse de la doble actitud 
de Jesús en los evangelios, quien junto con enseñar que “no sólo de pan vive 
el hombre”, emplea sus poderes sobrenaturales para distribuir alimentos entre 
la muchedumbre que lo sigue (y por lo cual se lo quiere proclamar rey 
públicamente). 


En lo que se refiere al verso 10, el saber allí mencionado tiene la 
connotación de ciencia y está referido también a los inventos de los sabios (en 
el sentido occidental de esta palabra) que constituyen los objetos útiles cuya 
posesión define el status de un individuo o de una comunidad, y cuya no 
posesión es mirada como una verdadera carencia y una limitación. El mismo 
sentido tendría la palabra “desnudez” en los capítulos II y IM del Génesis, 
carencia que Adán se propone llenar con la posesión de la sabiduría civili- 
zadora de los dioses paganos ofrecida por la Serpiente. 
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IV. 


El Tao fluye sin cesar 

pero en sus efectos no desborda jamás. 
es como un abismo sin fondo 

y parece ser el ancestro de toda cosa. 
El embota sus asperezas 

resuelve sus enredos 

modera su esplendor 

se hace uno con el polvo. 

Es profundo y misterioso y sin embargo real. 
Hijo de quien, no lo sé, 

Parece anterior a Dios. 


Comentario IV, 


Conforme a las distinciones hechas en el comentario al primer epi- 
grama, este Tao que fluye sin cesar, es el Tao considerado como sentido del 
mundo (del acontecer). Se trata de una concepción semejante a la de Heráclito 
y Confucio sobre el movimiento universal. La afirmación de que no desborda 
jamás está referida a las leyes que presiden la constitución de las formas, que 
el Tao genera y proyecta al mundo de la manifestación. 


El abismo sin fondo del tercer verso se relaciona con el concepto de Wu 
(el no -Ser) mencionado en el epigrama I. La palabra ancestro o abuelo, en 
chino Tsung, se la emplea para decir que el Tao, que como Wu (el no - Ser) 
es el “sin antes”, esto es, el que no tiene antecedentes, es por eso mismo el 
antecedente (ancestro) de todo cuanto existe. 


Sin duda los versos 5,6,7, y 8 son admoniciones. Están referidas al 
Sabio cuyas cualidades tales como, la paz, la sencillez y la humildad, proce- 
den del modelo del Tao cuyo proceder o comportamiento se transparenta en 
el acontecer natural donde aparece como un ser dotado de esas cualidades. 


El verso 8 tiene una especial connotación referida a la omnipresencia 
del Tao que no sólo se revela o está presente en las cosas sublimes, sino 
también en las insignificantes. Sobre este particular Tchuang Tse dice que el 
Tao está presente hastaen los excrementos. En otro sentido puede decirse que 
en ese verso hay una invitación a abolir las distinciones que la gente del 
mundo hace entre lo alto y lo bajo, lo precioso y lo vil. 


Los conceptos de profundo y real mencionados en el verso 9 aluden a 
lo que ya hemos conocido del Tao como Wu (el no - Ser) y como Yeu (el Ser). 
Los versos finales sugieren un sentido irónico en el contexto de todo lo que 
en el Tao Te King se dice de la espiritualidad vigente en la época. La palabra 

que aquí se ha traducido por Dios es Ti, con la cual se designa al ancestro santo 
o “divino” de las grandes dinastías o al ancestro por excelencia, abuelo de la 
raza y padre común de todos los linajes imperiales, Hoang Ti, y porextensión, 
al Soberano Celestial Chang Ti. | 


Ahora bien, si el Tao como el no - Ser (Wu) implica laidea de “sin antes” 
O lo que no tiene antecedente, sin duda la pregunta sobre su paternidad es un 
juego para poder decir que es como el verdadero fundamento de todo, por 
encima de ese Soberano Celestial o Supremo Cielo de la dinastía Tchu, a pesar 
de todo lo que la sabiduría oficial dijera de él. 
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En lo que se refiere alos dos primeros versos, la traducción de Wilhelm 
parece muy coherente con el contexto del epigrama, aunque difiere de otras 
traducciones que se refieren al Tao como a un “recipiente vacío” que en su 
empleo es inagotable. M. Duyvendak y Lin Yu Tang, entre otros, optan por 
- una traducción semejante, la cual estaría avalada por antiguos comentarios 
que han destacado en esos versos ese sentido. 

Es preciso aclarar también, en relación a Wang Pi y otros, que en todo 
lo referente al Tao, dado por entendido que se trata del ser supremo, por una 
parte, y del sentido del mundo por otra, paralelamente se refieren a él como 
a la experiencia que el hombre tiene de esa realidad trascendente, sentido del 
mundo, misterio y maravilla. 
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Cielo y Tierra no tienen humanidad 

tratan a los hombres como a perros de paja. 

El espacio entre Cielo y Tierra se asemeja a un fuelle 
porque está vacío pero nunca se agota. 

Más se le activa y más se obtiene de él. 

Ante él el discurso se acaba 

por eso más vale guardar lo que es interior. 
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Comentario V. 


Los primeros versos de este epigrama han escandalizado a muchos por 
cuanto parecen negar al ser supremo lo que en cristiano se llama Providencia. 
Demás está decir que esa reacción no se basa en una comprensión verdadera 
del espíritu del Taoísmo. Ocurre que este epigrama, como muchos otros, es 
de carácter polémico y está dirigido a confrontar el concepto confuciano de 
“humanidad” o “bondad” (y en cierto sentido “virtud””), en chino Jen, con la 
Virtud creadora del Tao, en chino Te, simbolizada en el fuelle de cuyo vacío 
interior se extrae un soplo inagotable mientras más se lo activa. 


A juzgar por los escritos confucianos, este concepto de la “humanidad” 
(forma inferior de virtud según Lao Tse) vendría de épocas anteriores y, según 
el Libro de la Historia, sería atribuíble a los emperadores Yao y Chun y 
marcaría el comienzo de la racionalidad moral en China. Su aparición en la 
historia de las ideas corresponde alo que en el epigrama ll se señala en el verso 
que dice: “Cuando los hombres conocen el bien como bien”. El verso 
siguiente agrega: “entonces surge al mal”... Ahora bien, conocidas las 
consecuencias de esta dualidad, considerada maligna en al Génesis y otras 
tradiciones espirituales, Lao Tse opta por la vida con su inagotable riqueza, 
es decir, Te (Wilhelm traduce Te por vida), en cuya generosidad se manifiesta 
una bondad que no depende de ningún precepto moral y que no opera 
compulsivamente, por lo que carece del reverso maligno que es propio del 
Bien racionalmente concebido. 


(Es interesante constatar, por lo demás, que esta polémica entre el Te 
taoísta y el Jen confuciano tiene el mismo sentido que la polémica entre la fe 
en Cristo y la Ley de Moisés planteada en la teología del apóstol Pablo). 


Una vez aclarado todo lo anterior, se puede enfrentar sin escándalo los 
primeros versos, pues es de toda evidencia que el Cielo y la Tierra, en sus 
Operaciones propias, no tienen en cuenta eso que Confucio llama “huma- 
nidad”, y la prueba de ello es que, sin causa aparente, la desgracia puede caer 
sobre individuos y comunidades como si en este mundo no hubiese piedad 
para con los humanos. Con todo, está claro, en el contexto del Tao Te King, 
que hay un modo de comportarse, una actitud fundamental en la vida, por la 
cual uno puede sustraerse a la desgracia al establecerse sólidamente en la 
armonía interior, sin olvidar, por lo demás, que todo destino adverso, según 
la tradición del Sistema de las Mutaciones, es imputable a faltas de los 
hombres que alteran el orden natural. 
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Los perros de paja mencionados en el segundo verso se utilizaban en 
ciertas ceremonias para concentrar en sus cuerpos las influencias nefastas 
provenientes de los espíritus malignos. Por esta razón eran tratados con 
especial consideración antes de la ceremonia y tirados después a la hoguera. 
El ejemplo se habría empleado para simbolizar diversos tipos de sufrimien- 
tos, entre los cuales cabría destacar la enfermedad y los achaques de la vejez, 
que tanto impresionaron al Buda. 


Contrariamente el ejemplo del fuelle de cuyo vacío se extrae un soplo 
que aumenta mientras más se lo activa, es apto para simbolizar no sólo la . 
generosidad y abundancia de la naturaleza, sino la experiencia del hombre 
espiritual, quien, mientras más se adentra en el seguimiento del Tao, más 
obtiene de gozo, amor, sabiduría, equilibrio y fortaleza (concordar con el 
verso del epigrama LXII que dice: “El que pide recibe”. 

Los dos últimos versos pueden referirse justamente a las doctrinas cuya 
crítica se hace veladamente en los primeros versos, las cuales estarían 
caracterizadas aquí por la expresión “abundancia de palabras”. Lo cual 
supone una exteriorización del espíritu que abandona o descuida el tesoro 
interior, de cuya riqueza surge la verdadera bondad que no tiene reverso 
maligno. | 
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VI 


El espíritu del valle nunca muere 

es la hembra misteriosa. 

La puerta de la hembra misteriosa 

es la raíz de Cielo y Tierra. 

Ininterrumpidamente como durando desde siempre 
ella actúa sin esfuerzo. 


Comentario VI. 


El concepto de Wu (el no -Ser), asociado inevitablemente a la idea de 
vacío, se relacionó inevitablemente también con el carácter femenino que la 
cultura antigua atribuía a todo lo que en la naturaleza se presentaba como 
cavidad o hueco, en oposición a todo lo que aparecía como lleno y eminente, 
que tenía carácter masculino, lo cual por lo demás, es bien explicable para la 
mentalidad aborigen, dada la antítesis anatómica que presentan la cavidad 
genital de la mujer y el falo del hombre. 


Tal es el origen de la expresión “espíritu del valle”, en chino Ku Shen, 
en cuanto el valle, como hueco, adquiere un carácter femenino en contraste 
con el monte, que por su eminencia, es masculino. 


Pero la intención del verso 2 parece ser la de comparar al Tao como 
vacío productor de seres, no sólo con la madre sino específicamente con una 
hembra animal, lo cual ha llevado a algunos investigadores a suponer, no sin 
razón, que en estos versos se está utilizando una figura mitológica de todos 
conocida en la época, para ilustrar una idea filosófica. Esa podría ser una 
divinidad del suelo, tal como la de una fuente o arroyo, pues la palabra Ku, 
con la cual se designa la oquedad se refiere también ala fuente cuya agua corre 
por el fondo de un valle o quebrada. Algo semejante a una extraña divinidad 
del Valle del Sol de Levante (que era también una divinidad del agua), 
mencionada en el “Libro de los Montes y los Mares”, célebre catastro de 
geografía mitológica que data de la época de los Tchu, y en el cual se echa de 
ver también que los espíritus/en la China antigua eran situados, porlo general, 
próximos a las montañas. 


Wilhelm, en su breve comentario a este epigrama cita una glosa antigua 
que dice; “Se dice valle porque es la no - existencia. Se dice espíritu, porque 
sin embargo no es la nada”. 


La obscura hembra aquí mencionada se traduce por las palabras chinas 
Hiuan Pin, las cuales autorizan también para traducir como “hembra mis- 
teriosa”, o “hembra mística”. 


La puerta de esta hembra misteriosa, lo que vendría a ser como su útero, 
es designado con la palabra Men, que literalmente quiere decir puerta. Con 
esta figura se está sugiriendo el movimiento alterno de lo que se abre y se 
cierra, lo cual se aviene con la idea de lo materno o “receptivo” como se lo 
describe en el Libro de las Mutaciones, cuyo movimiento propio, a diferen- 
cia de lo “creativo” o paterno, dirigido hacia el objeto, está revertido sobre sí 
mismo, en la alternancia de escisión y clausura. 
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Algunos autores interpretan esta puerta por sus dos hojas como una 
alusión a lo luminoso Yang y a lo obscuro Yin, pues por ella ha salido el 
supremo par de opuestos cósmicos del Cielo y de la Tierra. Sobre este 
particular el texto dice que esta puerta es Pen, literalmente la “raíz” del Cielo 
y de la Tierra. 


Los últimos versos, que Wilhelm traduce como refiriéndose al Tao en 
su dimensión macrocósmica, han sido traducidos también en el sentido de la 
experiencia personal del Tao como proveedor inagotable de alimento espiri- 
tual para el hombre sabio. 


Buscando una denominación que resulte bien en castellano, a propósito 
de este epigrama convendría acuñar, desde ya, y en atención a que el primer 
epigrama también hace mención de ello, el concepto de “Madre Cósmica”. 


Es pertinente incluir en este comentario las coincidencias lingúísticas 
que he hallado entre el nombre chino de esta hembra misteriosa conel nombre 
que los mapuches de Chile dan al aspecto materno de la divinidad. Este pueblo 
concibe a Dios como padre y como madre, dando al primer aspecto el nombre 
de Fiichá y al segundo el nombre de Kushé o Kusé, nombre que mucho se 
asemeja al Ku Shen chino. La palabra para designar a la madre en mapuche 
es Ñuque, término que ninguna relación parece tener con esta antiquísima 
denominación religiosa de origen hasta hoy inexplicable. La denominación 
Fúchá que corresponde al aspecto paterno de Dios, y con la cual se alude 
también a un anciano muy entrado en áños, es por su origen tan enigmática 
como la anterior. 


Por otra parte, si se considera el origen racial de los mapuches, como 
pertenecientes al gran tronco étnico llamado “mongol” y que, en consecuen- 
cia, en alguna época muy remota (una decena de miles de años atrás), han 
debido pasar a América por el itsmo de Behring procedentes de alguna parte 
del extremo Oriente de Asia, estas palabras pueden cobrar mucha importan- 
cia en relación al tema que estamos tratando. En esta perspectiva se trataría 
de monosílabos pertenecientes a una lengua asiática prehistórica con la cual 
estarían emparentadas las actuales lenguas china, birmana y tibetana. A este 
respecto considérese la posibilidad de que las denominaciones sagradas, por 
su misma naturaleza, hayan tendido a conservarse, mientras que las otras 
palabras, en el curso de milenios hayan variado considerablemente. Si esto 
fuera efectivo el nombre de la madre cósmica mapuche resultaría de la 
conjunción de los monosílabos Ku y Shé que se asemejan mucho a los que 
integran el nombre de la madre cósmica mencionada en el Tao Te King. 


En lo que se refiere a la denominación Fiichá, ésta podría descom- 


ponerse en los monosflabos Fu y Chao, que en chino corresponden a las 
palabras padre, y creador. En idioma mapuche la palabra Chao quiere decir 
padre. Después de la evangelización se la usa asociada a la palabra castellana 
Dios, en la siguiente forma: “Chao - Dios”. 


Junto a estos datos cabría considerar también, aunque ello nos aleje un 
tanto del tema específico que estamos tratando a propósito del epigrama VI 
del Tao Te King, que los mapuches resuelven en un cuaternario divino las de- 
nominaciones referentes a la bisexualidad de Dios. Así, junto a una pareja 
formada por el Fiichá y el Kushé, considerados como el anciano padre y la 
anciana madre, surge una pareja de jóvenes, cuyos nombres son Hueche 
Huentru y Ulcha Domo, los cuales se traducen literalmente por “hombre 
joven” y “joven doncella”. En llegando a este punto, los conocedores del 
Libro de las Mutaciones, no dejarán de advertir la semejanza que este 
cuaternario mapuche presenta con el cuaternario formado por un Yin y un 
Yang ancianos y un Yin y un Yang jóvenes, tanto más si en el mencionado 
libro se los llama “renovadores”, justamente el mismo calificativo que 
emplean los mapuches en sus invocaciones a la joven pareja celestial. 


Y por último , y en la perspectiva de hallar semejanzas entre ambas 
culturas, recordemos que los mapuches tienden a dividir el territorio habitado 
en nueve partes y llamar Lonco, esto es, “cabeza” al jefe local, todo lo cual 
se asemeja a formas de división y gobierno local en la China antigua. 


De haber alguna relación entre estos elementos de la cultura mapuche, 
y otros semejantes de la cultura china, como antes se dijo, ello remontaría a 
una época remotísima en la que los chinos como tales no existían, pero si los 
representantes prehistóricos de la familia racial a la que chinos y mapuches 
pertenecen. Si eso pudiera probarse, algunas teorías sobre la religión y la 
sabiduría chinas tendrían por fuerza que cambiar, lo cual, porlo demás, daría 
un serio fundamento a nuestra interpretación del Taoísmo como la 
formulación de una sabiduría, aborigen por su procedencia, que resume las 
enseñanzas de los jefes políticos y religiosos tribales, antepasados de los 
actuales chinos. 
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VIT 


Si el Cielo y la Tierra duran desde siempre 
es porque no viven para sí mismos. 
Eso es lo que los hace durar eternamente. 


Por eso el Sabio 

excluye su persona 

y siempre se halla en el primer lugar. 
Se despoja de sí mismo 

y por eso permanece. 

Porque no busca su provecho 

es que logra su provecho. 


Comentario VIT. 


Cielo y Tierra, los dos demiurgos del ser supremo, sólo viven para dar 
vida a las creaturas que nacen de su unión. El Sabio que observa este 
comportamiento lo imita, optando porel desinterés, de manera que su persona 
no sea más que un conducto de la influencia del Tao en el mundo. 


Del verso cuatro adelante,Lao Tse explica, por medio de paradojas que 
son características de su estilo, los principios en que se basa esa conducta del 
Sabio, por lo que se entiende que la persona no es lo permanente, sino lo de 
universal que hay en todo hombre esto es el sí-mismo. En esa esencia se 
establece el Sabio, trascendiendo el egoísmo inherente a toda existencia 
personal. Todo lo cual se resume en el último verso, en el entendido de que 
el “provecho” del Sabio, que en todo es opuesto a la noción de provecho que 
impera en el mundo, es el Tao. 


Los versos 5 y 6 tienen el mismo sentido del pasaje evangélico en que 
Jesús, empleando un lenguaje paradojal semejante al de Lao Tse, declara que 
quien quiera ser el primero que se haga el servidor de todos. 
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VIT 


La bondad suprema es como el agua. 

La virtud del agua es la de beneficiar a todos sin distinciones 
y permanecer en los lugares bajos de la tierra. 
Actuando así es la imagen del Tao. 

Por eso el Sabio 

para su morada ama la tierra 

en su pensamiento es profundo 

en el don procede con amor 

en su palabra se atiene a la verdad 

en el gobierno busca la paz 

en sus quehaceres procede con habilidad 

en sus actos busca la oportunidad 

y porque no rivaliza con nadie 

está siempre libre de todo reproche. 
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Comentario VIII. 


Este epigrama, como tantos otros en que se emplea la imagen del agua 
para extraer una enseñanza de sabiduría (por lo que simbolizan sus 
propiedades y su comportamiento), pertenece, junto a otros epigramas que 
emplean, con el mismo fin, imágenes tomadas de la naturaleza, a una 
cosmovisión común atodos los pueblos de la antigiiedad, los cuales, viviendo 
en contacto con el mundo natural, y justamente, por el mecanismo simboli- 
zador del inconsciente, estaban dotados de una delicada sensibilidad para 
captar ese lado inteligible del acontecer cósmico. 


En este epigrama el agua es tomada como símbolo del Tao por dos de 
sus numerosas características, esto es, la de beneficiar a todos sin hacer 
acepción de personas, y la de permanecer siempre en los lugares bajos, que 
los hombres desprecian, con lo que se quiere aludir a la humildad 


El Sabio, como ya se ha visto a propósito de otros epigramas, no rechaza 
a nadie ni hace distinciones entre buenos y malos para prodigar sus dones, al 
mismo tiempo que busca permanecer siempre en la sencillez y el anonimato. 


La enumeración que sigue de características del comportamiento sabio 
coinciden también con algunas propiedades y modalidades de comporta- 
miento del agua, que es profunda, que llega oportunamente del Cielo en la 
estación correspondiente, que no rivaliza con nadie, pues jamás busca subir 
sobre un obstáculo, sino que lo rodea por lo bajo, que se da con abundancia, 
que procede con habilidad, a juzgar por el resultado de su acción fertilizante, 
que es auténtica o veraz, en el sentido de ir siempre adelante y jamás 
retroceder. 
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IX. 


Sostener en la mano una copa llena hasta los bordes 

no es posible. 

Usarhabitualmente una herramienta y querer tenerla siempre 
afilada 

no podría así durar mucho tiempo. 

Cuando el oro y el jade llenan tu casa 

no podrás mantenerlos seguros. 

Quien siendo rico y poderoso se vuelve soberbio 

acarrea su propia ruina. 

Retirarse de la obra acabada 

tal es el camino del Cielo. 


S0 


XIII. 


El favor y la humillación acongojan al hombre. 

Lo que nos honra y lo que nos daña existen porque tenemos 

| un yo. 

¿Qué quiere decir: “El favor y la humillación acongojan al 
hombre”? 

El favor es cosa despreciable 

el hombre se acongoja cuando lo recibe 

y se acongoja cuando lo pierde. 

He ahí lo que significa: “El favor y la humillación acongojan 
al hombre”. 

¿Qué quiere decir: “Lo que nos honra y lo que nos daña 
existen porque tenemos un yo”? 

Si yo sufro un daño 

eso se debe a que tengo un yo. 

Si no tuviera un yo 

¿qué daño podría sufrir? 

Por tanto 

al que valora al Imperio tanto como a su persona 

se le puede confiar el gobierno del Imperio. 

Al que ama al Imperio como a su propia persona 

se le puede entregar el Imperio. 


hace distinción entre lo material y lo espiritual en la forma en que lo hacemos 
los occidentales. El ojo simboliza aquí la conciencia, pero en su forma: 
exteriorizada, vertida hacia, o dependiente de, los objetos exteriores (con- 
ciencia de deseo) cuya operación propia es nociva al hombre. Identificada con 
el ojo, porque es por el ojo que se toma conciencia de los objetos deseados. 


En otro sentido, el vientre simboliza también la oquedad o vacío de la 
madre cósmica, con todas las implicaciones que esta imagen tiene en relación 
a la trascendencia. No obstante, ambos sentidos están paradojalmente rela- 
cionados, pues el cuidado de lo vegetativo e instintivo, no se hace en el 
Taoísmo a la manera del libertino, que da libre curso a sus apetitos, sino en 
la medida que la disciplina yóguica taoísta lo exige para el logro del equilibrio 
vital, lo cual hecho por el yogui, lejos de la vanidad del mundo, constituye un 
acto de sabiduría y de humildad, por el que asume plenamente su naturaleza 
corporal. 

Considérese la posibilidad de que haya en estos versos también una 
velada alusión a ciertas prácticas específicas del yoga taoísta que conciernen 
al despertar de los centros inferiores de energía. 
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Comentario XII. 


Los cinco primeros versos de este capítulo se dan en el contexto de una 
vida aristocrática, principesca, que Lao Tse, como funcionario del Imperio y 
pariente de príncipes, debió conocer muy de cerca. Relacionado con otros 
epigramas en que se alude al tren de la vida de los grandes del Imperio y a su 
particular psicología, este epigrama XII critica específicamente los aspectos 
más exteriores y frívolos de ese mundo, vale decir, el refinamiento en las 
comidas, la música de corte y el colorido de las pinturas, telas, muebles y otros 
objetos de arte, como asimismo los deportes de la aristocracia, entre los cuales 
se menciona la caza y la montería como los predilectos. 


La historia antigua de China abunda en descripciones impresionantes 
del fastuoso tren de vida de los malos emperadores que aparecieron en la 
sucesión de las tres primeras dinastías, muy especialmente de los tiranos con 
que dichas dinastías terminaron. Entre las muchas cosas que se dicen de esos 
malos soberanos es frecuente que se les acuse de haber confiscado grandes 
extensiones de tierra cultivable y útil para la alimentación del pueblo para 
convertirlas en parques de cacerías. Asimismo se les acusa de organizar 
- expediciones de caza en las que participaban cientos de personas, y en las que, 
enel ardor de la persecución de sus presas, no les importaba galopar sobre los 
cambpos del pueblo y destruir sus sembrados Asimismo se cuenta que algunos 
de estos soberanos, de vuelta de una de estas fastuosas expediciones fueron 
depuestos y hechos prisioneros por generales que les salieron al encuentro 
con un ejército. | 


El verso que dice: “Los objetos preciosos tuercen la conducta del 
hombre”, si bien se relaciona con lo antes dicho sobre el tren de vida de los 
poderosos que se aficionaban a ellos, puede también aludir a la dádivas con 
que el gobierno recompensaba el buen desempeño de feudales y funcionarios, . 
de modo que ese desvío de la conducta no sólo se referiría a los esfuerzos 
nocivos que el hombre hace por adquirir esos objetos que lo engrandecen en 
apariencia, sino también a la impostura de quien se desempeña bien en el 
cumplimiento de sus obligaciones, pero no por una vocación de servicio, sino 
por el deseo de ser recompensado. 

Los versos finales tienen un contenido simbólico en lo que se refiere a 
las palabras vientre y ojo. El vientre simboliza aquí todo lo instintivo y 
vegetativo, aspecto de la vida que el sabio taofsta no descuida, pues es muy 
importante para la economía global de la vida humana, porque el Taoísmo no 
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XII. 


Los cinco colores enceguecen al hombre. 
Los cinco tonos ensordecen al hombre. 

Los cinco sabores embotan al hombre. 

La montería y la caza enloquecen al hombre. 
Los objetos preciosos desvían la conducta 
del hombre. 


Por eso el Sabio 


alimenta el vientre y no el ojo. 
Rechaza esto y toma aquello. 
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Comentario XI. 


Por la vía de la enumeración de imágenes, procedimiento característico 
de la dialéctica china, Lao Tse sugiere en este epigrama la no advertida 
importancia y utilidad de lo vacío en la vida del hombre, vale decir, aquello 
que antes se ha designado con la palabra Wu (el no-Ser), del que son una. 
manifestación la esencia consciente o sí- mismo, el no-obrar y la humildad. 


Sobre este particular el filósofo Wang Pi sostiene que “los seres tienen 
su función propia en el no-Ser”, pues la esencia consciente, liberada de su 
apegeo a los objetos sensibles y, conociendo su puro ser luminoso y vacío, 
adquiere su máxima capacidad, lo que confiere al ádepto su más profunda, 
sutil y abarcadora inteligencia. También por el no-obrar se participa en la 
eficacia espiritual de la Virtud creadora del Tao, de la que el Sabio deviene 
un canal conductor. 


Sobre los treinta rayos que convergen en el cubo de la rueda, el filósofo 
Ho Chang Kong explica que ellos corresponden a los treinta días del mes 
solar. Asimismo se ha dicho que esos treinta rayos son los pueblos unidos en 
la concordia social, o las treinta escuelas de sabiduría que había en tiempos 
de Lao Tse, las que, no obstante sus diferencias, convergían todas a una única 
verdad inefable. 


Cabe considerar también que lo vacío y lo lleno son expresiones que se 
usan a menudo para simbolizar la humildad y la simplicidad en oposición a 
la soberbia y la opulencia. 


S6 


XL 


Treinta rayos convergen en el cubo de una rueda 

pero es de su vacío que depende la utilidad del carro. 
Modelando la arcilla se hacen vasijas 

pero es de su vacío que depende la utilidad de la vasija. 

Se horadan puertas y ventanas para hacer una habitación 
pero es de su vacío que depende la utilidad de la habitación. 
En consecuencia 

así como nos beneficiamos con lo que e es 

debemos reconocer la utilidad de lo que no es. 
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Celestial” (en oposición al corazón camal) es el descrito en este epigrama en 
esa consolidación del alma espermática en la unidad, y esa purificación de la 
visión interior hasta volverla inmaculada. 


En esa nomenclatura, el sí - mismo o esencia, o “Corazón Celestial” es 
comparado al soberano de este Imperio que es el organismo humano y sus 
misterios, en tanto que el corazón carnal es comparado a un general sedicioso 
que ha usurpado el poder y ha desterrado al verdadero “Hijo del Cielo”. Pero 
cuando la conciencia despierta a su verdadera luz, se unifican todas las 
fuerzas del cuerpo, las cuales, desde entonces, se ponen al servicio del 
principio luminoso. 


Tal es la disciplina psicológica que conduce al no - obrar, en cuanto 
supone el cese de todos los pensamientos y actos que caracterizan a la 
naturaleza humana vulgar, para una entrega incondicional a la Virtud 
creadora del Tao (“Espíritu Primordial”). Poreso los versos siguientes pasan 
del dominio íntimo al complejo campo de las relaciones humanas y al 
gobierno del Estado. 


El abrir y cerrar de las puertas del cielo, vale decir la alternancia de la 
dirección Yang y Yin del destino, deben ser enfrentadas en actitud receptiva 
(actitud de la hembra) a fin de armonizarse con ese movimiento cósmico, lo 
cual constituye otra expresión del no-obrar. Por otra parte puede considerarse 
este pasaje como una invitación a esperar el ir y venir de los estados superiores 
de conciencia sin provocarlos. | 

Los cinco últimos versos corresponden a la descripción del tipo de 
hombre superior que resulta del sometimiento a esta disciplina interior 
centrada en el no - obrar. Sin duda es un recuerdo de las altas virtudes de que 
estaban dotados los soberanos santos de la antigiijedad. 


Comentario X. 


La primera parte de este epigrama se refiere al yoga taoísta. y sus 
particulares concepciones sobre la constitución biológica y psíquica del 
hombre. Resumiendo estas concepciones, para una mejor comprensión del 
referente de estos versos, cabe considerar que el Taoísmo distingue en el 
hombre un alma espermática, en chino Po (literalmente: “semen””) y un alma 
etérea, en chino Hun. La primera es biológica y preside la formación del 
organismo. La segunda es espiritual y destinada a la sobrevivencia después 
de la muerte. En el primer verso se hace referencia al alma espermática cuyas 
fuerzas deben ser unificadas por la hegemonía del principio luminoso. 


Pero esa unificación no se realiza por el sólo hecho de pensar en ella, 
para lograrlo es necesario primero regular la respiración y concentrar la 
mente. La importancia de la respiración radica en que es la única función del 
organismo que es consciente e inconsciente a la vez, de modo que constituye 
un nexo entre ambos dominios de la psique, por eso el control de esta función 
conduce a la unificación . 


Por otra parte, considerando que la actividad cardíaca y pulmonar están 
estrechamente ligadas al punto de constituir un sólo sistema dinámico, a 
través de la respiración se pueden regular los estados del corazón, el cual, por 
ser el asiento de los deseos y la vida emocional, puede, poresta vía, ordenarse 
y pacificarse. | 


Este ordenamiento y pacificación conduce a lo que en el yoga taoísta 
(Lú Dsu) se denomina “tranquilidad fundamental”, que tiene el poder de 
liberar la conciencia de su dependencia de los deseos, alcanzando paulati- 
namente un estado iluminado por el cual, el sí- mismo se conoce en su puro 
ser consciente, independientemente de los imperativos inferiores de la vida 
psíquica ordinaria. Por eso el control de la respiración es inseparable de una 
concentración de la mente en el estado de no pensamiento, en cuanto el 
pensamiento es el permanente refuerzo de los estados inferiores de la 
conciencia. | 


Pero la mente no debe forzar su establecimiento en ese estado, sino que ' 
debe hallar, por un acto de entrega, ese estado sin esfuerzo, como algo que 
acontece si se dan las condiciones, no como el fruto de un logro deliberada- 
mente alcanzado. Para eso la mente, con toda tranquilidad, se concentrará en 
el sólo acto de respirar, rítmica, fina y calmadamente. 


Este proceso, que los taoístas llaman también “despertar del Corazón 
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X. 


Formar el alma hasta consolidarla en la unidad. 

Regular la respiración hasta hacerla suave como la de un 
niño. 

Purificar la visión interior hasta volverla inmaculada. 

Amar a los hombres y-regir el Estado sin servirse del saber. 

Ante el abrir y cerrar de las puertas del Cielo permanecer 
pasivo como una hembra. 

Comprender en sí todas las cosas sin sentir la necesidad de 
actuar. 


Producir y alimentar 

crear sin poseer 

actuar sin apropiarse 

- ser jefe entre los hombres sin dominarlos. 
Tal es la misteriosa Virtud. 
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Comentario IX. 


El sentido general de este epigrama es la implícita confrontación entre 
un Tao del hombre y un Tao del Cielo, distinción clásica entre lo trascendente 
y lo contingente. Sobre este punto el historiador Lo Pi dice que abrirel camino 
(Tao) del Cielo, es dejar entrar a la vida, y que abrir el camino (Tao) del 
hombre (y no el del Cielo) es dejar entrar al ladrón. En este sentido la mayor 
parte de ese epigrama describe una situación de exceso y abuso cuyo origen 
es el egoísmo del hombre que busca su engrandecimiento en forma de 
riqueza, poder, renombre, o el vértigo de las empresas arriesgadas que tientan, 
por lo general, a los poderosos y apasionados. Detrás de todo eso, según Lao 
Tse, está la pura vanidad de la soberbia. Tal es el Tao del hombre en su forma 
extrema. 


El Tao del Cielo trasciende la persona, poreso es servicio desinteresado 
que no lleva aparejado renombre, ni riqueza, ni poder, ni privilegio, ni 
tampoco la alineación psicológica que todo eso supone. 

Para el filósofo Wang Pi, ese retirarse de la obra acabada, es una 
enseñanza del acontecer natural, visible en la sucesión de las estaciones, en 
la caída del sol después del zenit, en el paulatino obscurecimiento de la luna 
después de su fase plena, en el ascenso y descenso consiguiente de un punto 
cualquiera en una rueda que gira, ejemplos que son clásicos en la descripción 
del proceso de flujo y retroceso del destino. El Sabio conoce bien ese ritmo 
del acontecer y se conforma a él por devoción y fidelidad al Tao, no por miedo 
a la humillación, dado que para él la vida modesta y el anonimato no 
constituyen un descenso ni una pérdida. 

Son numerosos los casos en la historia de China de hombres que se 
destacaron en un momento decisivo para el destino del Imperio y se retiraron 
ala vida privada tan luego como entendieron que esa fase del acontecer había 
llegado a su apogeo. 
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Comentario XII. 


Como el anterior, este epigrama supone el contexto de la casta diri- 
gente, donde los personajes de alto rango reciben del soberano favores o 
humillaciones. En el primer caso Lao Tse, lejos de considerar el favor como 
un bien, lo iguala a la humillación, pues en ambos casos, sea uno favorecido 
O humillado, por el temor de contrariar a quien nos ha beneficiado, o por el 
dolor de haber perdido el honor de que se gozaba, lo que se ha perdido en 
síntesis es el Tao, el tesoro del Sabio, la claridad, la paz y la fuerza del espíritu. 


Enseguida Lao Tse explica cual es la causa de que el hombre experi- 
mente la congoja o la humillación. Esa causa es el yo (literalmente “cuerpo”) 
contra lo cual propone el estado de no - yo que pone al ser humano al 
resguardo del sufrimiento. Ese estado, llamado en otros epigramas “sim- 
plicidad sin nombre”, se obtiene después de un largo proceso de despoja- 
miento y liberación del espíritu de toda dependencia de los objetos sensibles 
y de toda afirmación de la individualidad egocéntrica, con lo cual el hombre 
se pone en sintonía con el Tao que es impersonal. 


El sabio que ha logrado establecerse en ese estado considerará con 
indiferencia los avatares de la fortuna, sin que le afecte aquello que a otros 
causa inquietud o sufrimiento. Esta superación del dolor porla superación del 
yo, es mencionada por Patanjaly en los Yogasutras en el pasaje en que se 
define al maestro como “El hombre que ha vencido al dolor”. 


Los versos finales son una semblanza de los sabios taoístas que, no 
obstante su disidencia respecto al orden imperante, se desempeñaban en 
algún cargo público por pura vocación de servicio, sin esperar recompensa ni 
honor alguno por lo que hacían. Esa clase de hombres son los que, según Lao 
Tse, aprecian el Imperio tanto como aprecian a sus propias personas, y es sólo 
a ellos que podría confiárseles el gobierno. 

A los mandarines de la época, este epigrama les enrostra su miseria 
espiritual y su incapacidad real para ser casta dirigente, por carecer de la 
mínima sabiduría exigida a quien asuma la responsabilidad de gobernar a los 
hombres. 
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XIV. 


Dirigimos a él la mirada pero no lo vemos. 
Su nombre es Indistinto. 

Lo escuchamos atentamente pero no lo oímos. 
Su nombre es Sutil. 

Tratamos de cogerlo pero no lo sentimos. 
Su nombre es Tenue. 

Esas tres cualidades son inseparables 

ellas se funden en la Unidad. 

Su aspecto superior no es luminoso 

su aspecto inferior no es obscuro. 
Permanece silencioso 

y no sabríamos cómo nombrarlo. 

Retorna al no-Ser. 

Forma sin forma 

imagen sin objeto. 

Es el obscuro caos. 

Si lo enfrentamos no vemos su rostro 

si le seguimos no vemos su espalda. 


Quien se atiene a la vía antigua 

para ordenar el Ser de hoy 

puede entonces conocer el primordial comienzo. 
Tal es el hilo conductor del Tao. 


Comentario XIV. 


Sobre esta “trinidad”, Arthur Walley opina que Lao Tse, en este pasaje, 
está empleando, para caracterizar al Tao, una descripción tradicional de los 
fantasmas. Pues bien, cualquiera sea el origen de estos tres términos en 
relación a tradiciones o textos, es indudable que si se refieren al Tao en su 
dimensión macrocósmica, también se refieren al Tao como experiencia 
espiritual, pues es como lo indistinto, como lo inaudible y lo impalpable que 
se alude a la esencia supraconsciente del hombre en los tratados de yoga 
taoísta. En el célebre tratado “El Secreto de la Flor de Oro”, el autor, 
refiriéndose a las condiciones para una buena meditación, acuña la expresión 
“luz del oído”, esto es, que se considera que el oído está “iluminado” cuando 
el meditante oye que no hay ningún sonido. Del estado de iluminación en que 
no hay ninguna imagen ni ningún sonido, el filósofo Wang Pi, antes citado, 
dice que es entonces que se oye lo que él llama el Gran Sonido, y se ve lo que 
él llama la Gran Imagen. 


Por su parte, el filósofo Tcheng Hiuan Yin asimila los términos de esta 
trinidad respectivamente a lo que en el yoga taoísta se designa con los 
términos Tsing, esto es Esencia; Chen, el espíritu y Chi, el Soplo o aliento, a 
lo cual nos referiremos más adelante. 


Conforme a lo que tradicionalmente se considera luminoso y obscuro, 
Lao Tse dice que la misteriosa Unidad del Tao no se rige por esa dialéctica, 
algo parecido a lo que dice de la Gran Unidad (Tai Chi) Confucio en los 
tratados anexos al Libro de las Mutaciones, la cual, según él, es ajena a la 
dialestica del Yin y del Yang. 


Relacionado con este pasaje hay otro que dice: “El Tao siendo Luz 
parece obscuro”. En este sentido es probable que se esté refiriendo a la 
ausencia de la dialéctica de lo luminoso y de lo obscuro, coincidiendo con la 
concepción de Confucio, y al mismo tiempo sea una admonición referida a 
las convenciones por las cuales se usan los calificativos de luminoso y 
obscuro con una connotación valorativa. 

El rostro y la espalda del Tao (Shu, cabeza y Hu, dorso) son calificativos 
poéticos para designar un principio y un fin de los que justamente carece el 
Tao porque es infinito. 

El sentido de los versos finales es que se puede ordenar el presente con 
los principios del antiguo Tao (Tchang Tao, el Tao Supremo), los cuales 
aparecen expuestos en este libro. De manera que quien lo intente conocerá esa 
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sabiduría original que hizo del orden antiguo algo perfecto. 


El último verso traducido por Wilhelm como “Este es el hilo conductor 
del Tao”, según Lin Yu Tang, se refiere a lo que él llama un “cuerpo principal 
de tradiciones”, designado con la palabra Chi (tradiciones orales sobre el Tao 
de los santos soberanos del origen). 0 


Este es el primer epigrama del Tao Te King en que se menciona un 
movimiento que es propio del Tao, llamado “retorno”, Fan, en chino, aquello 
que en el plano de la experiencia espiritual en el ya mencionado tratado “El 
Secreto de la Flor de Oro”, es llamado “movimiento retrógrado”, vale decir 
la dirección desde la conciencia sensorial e intelectual hacia la esencia 
interior, en términos laotsianos: del Yeu (el Ser) hacia el Wu (el no-Ser). 


xv. 


Los sabios de la antigiiedad eran sutiles agudos y profundos 

tanto que no podían ser conocidos . 

Por eso sólo puedo describirlos en su aspecto exterior. 

Cautelosos como quien cruza un arroyo en invierno 

prudentes como quien teme a sus vecinos 

reservados como un huésped 

indiferentes como el hielo que se funde 

sencillos como un tronco de árbol 

vastos como un valle 

obscuros como las aguas turbias. 

¿Quién como ellos sabe en la quietud aclarar poco a poco la 
obscuridad? 

¿Quién como ellos sabe engendrar paulatinamente la 
serenidad? 

El que sigue esta vía 

no desea la abundancia de bienes 

porque sólo estando libre de posesiones 

se puede ser humilde 

evitar nuevos compromisos 

y alcanzar la plenitud. 
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Comentario XV. 


Es incuestionable que en este célebre pasaje del Tao Te King, Lao Tse 
se refiere a los santos y sabios soberanos de la antigiiedad. El hecho de que 
haya textos antiguos en que se emplea la palabra “gobernante” en vez de 
sabio, lo confirma, lo cual no excluye una referencia a todo otro tipo de sabio 
colaborador del gobierno, como también a los así llamados “maestros de 
sabiduría”. 


El verso que dice “Obscuros como las aguas turbias” es particularmente 
interesante como distintivo de los gobernantes de esa antigiiedad dorada, el 
sentido de ese pasaje se refiere a la capacidad de aceptación de los hombres 
que es propia del Sabio y porla cual él no rechaza a nadie ni a nada, que atodo 
se adapta (como el agua), que a todo le ve su lado positivo. La palabra china 
empleada para designar esa cualidad de los antiguos es Hun, que quiere decir 
“turbio” o “mezclado libremente” lo que apunta a una tolerancia que hacía de 
ellos hombres esclarecidos, Sobre este particular cabe recordar el ejemplo de 
Jesús que se mezclaba sin repugnancia con todos aquellos que la élite 
espiritual de la época despreciaba sin excluir a las prostitutas ni a los 
enfermos. 


El verso que dice “vastos como un valle” se relaciona con lo antes dicho 
aunque más se refiere al estado de vacío en que el sí-mismo toma conciencia 
de su propio puro ser, lo cual constituye la base de una inteligencia capaz de 
entender el sentido del mundo, esto es, el Tao. 


El verso que dice: “tanto que no podían ser conocidos” se refiere a la 
imposibilidad de sondear la misteriosa identidad de quien está en constante 
comunión con las fuerzas invisibles del cosmos. La descripción aparente- 
mente exterior de esos sabios que viene a continuación, se refiere ciertamente 
a rasgos de comportamiento atribuidos a los santos soberanos antiguos en los 
relatos mitológicos. “Sencillos como un tronco de árbol” es una imagen 
bastante empleada para aludir a lo que en otros epigramas se denomina la 
“simplicidad sin nombre” o simplicidad “del sin nombre”, en cuanto la 
-madera del tronco no ha sido aún tallada, de manera que no hay en ella nada 
de artificioso. La palabra china Pu, traducida aquí como “sencillo”, se refiere 
alo no desvastado ni embellecido por el artificio, con lo que se quiere aludir 
ala calidad original del Sabio que, por así decirlo, no ha perdido su inocencia. 


El verso que dice: “prudentes como quien teme a sus vecinos” se refiere 
al comportamiento del santo soberano frente a sus príncipes vasallos. A este 
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respecto cabe recordar que el primer héroe civilizador de la lista de soberanos 
modelos citados por Confucio, Yao, apodado el Grande (fin del IM milenio 
a.C.) tuvo que enfrentar una grave sedición de sus príncipes vasallos, 
debiendo reducirlos por las armas. El Taoísmo ve en ello una falla en la 
sabiduría de Yao, que no fue lo suficientemente esclarecido ni prudente frente 
a sus vasallos, permitiendo que en ellos germinara la ambición del poder. 
Contra la figura de Yao los taoístas levantan la figura del “Ancestro Amari- 
llo” Hoang Ti, dechado de todas las perfecciones atribuibles a un soberano, 
“espejo de príncipes”. Con todo, la mitología no lo sitúa en lo que podría 
llamarse la “edad dorada” o los tiempos paradisíacos como a Ho Su oa Tcho 
Yong, que habrían gobernado en la novena edad. Hoang Ti inaugura la 
décima edad, en la que ya la especie humana ha sufrido una cierta 
degeneración y en la cual, el hombre santo y sabio que gobierna a los hombres, 
debe ejercitar una extrema prudencia ante la permanente posibilidad de que 
en el ánimo de los demás hombres surjan aberraciones de carácter. 


El hielo que se funde es una imagen que expresa la idea de indiferencia 
en el sentido de adaptabilidad del carácter, que al no ser excesivamente 
determinado en ningún sentido, evita la afirmación de la individualidad que 
opone resistencia y opta apasionadamente por cosas o aspectos precisos de la 
vida. En este mismo sentido el hielo que comienza a fundirse expresa bien la 
idea del hombre que renuncia a sí mismo. 


La imagen de cruzar un río en invierno (o en primavera como dicen 
otros textos) se refiere a la prudencia del que camina sobre una cáscara de 
hielo y atiende a posar el pie sobre las partes sólidas evitando aproximarse a 
las zonas en que el hielo comienza a crujir con riesgo de quebrarse. En el Libro 
de las Mutaciones se hace una mención semejante, a la manera de una fábula 
referida al zorro joven que carece de la prudencia del zorro viejo, y que cruza 
un río helado distraídamente y se cae al agua (se le moja la cola), símbolo de 
la imprudencia humana que atrae la mala fortuna. 


Los versos 11 y 12 normalmente se traducen en la forma interrogativa. 
Su sentido se relaciona justamente con la imagen del agua turbia símbolo de 
la tolerancia del Sabio que se confunde con el vulgo, sin que eso entrabe su 
desarrollo personal. Contienen como una fórmula de sabiduría cuyo sentido 
más directo podría parafrasearse del siguiente modo: “La claridad se obtiene 
en medio del desorden por la calma interior, la calma interior se obtiene en 
medio del movimiento por la integración al movimiento”. 


- Sobre la primera parte de esta fórmula cabe observar que el agua se 
torna clara cuando se la deja en reposo y permanece inmóvil mientras no se 
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la agite, por lo cual sirve como imagen para representar esa disciplina 
espiritual que le permite al Sabio hacer en él la claridad por el cultivo de esa 
calma interior cualesquiera sean las circunstancias en que viva. 


Sobre la segunda parte de la fórmula, Tchuang Tse se refiere a ella en 
una anécdota de ficción por la cual Confucio y sus discípulos entrevistan a un 
nadador que se lanza río abajo en medio de los rápidos hasta dejarse caer por 
una cascada. El secreto de su pericia es que él no se opone a la lógica propia 
del movimiento del agua, y se deja llevar sin miedo, integrándose al torrente. 

Confucio al escuchar esta respuesta entiende que el nadador es un sabio 
oculto que le está dando una lección de sabiduría sin dictarle cátedra. 

La idea de evitar nuevos compromisos (verso 17) ha sido entendida 
también como no adquirir nuevos conocimientos ni ocuparse de nuevas doc- 
trinas para explicarse el mundo. Globalmente ese verso se refiere al no - deve- 
nir en el sentido amplio, entendiendo que el devenir, el cambio, es buscado 
por el hombre que desconoce la estabilidad de la posesión del Tao. 


XVL 


Aquel que alcanza el vacío perfecto 
mantiene su plena serenidad. 

De los diez mil seres que se mueven 
puede entonces contemplar su evolución. 


De cualquier modo que las cosas florezcan 
vuelvan a la raíz de la cual crecieron. 

Volver a la raíz significa quietud 

quietud significa volver a la condición original 
volver a la condición original esa es la Ley Eterna. 


Conocer la Ley Eterna es estar esclarecido 

no conocer la Ley Eterna es atraerse la desgracia. 
El que conoce la Ley Eterna es comprensivo 
siendo comprensivo es justo 

siendo justo es regio 

siendo regio se iguala al Cielo 

1gualándose al Cielo se conduce conforme al Tao 
conduciéndose conforme al Tao es eterno. 
Durante toda su vida estará a salvo de peligro. 
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Comentario XVI. 


Este es uno de los capítulos del Tao Te King que se refieren al Retorno, 
en chino Fan, vale decir, el movimiento de conversión por el cual el Sabio se 
dirige hacia el no-Ser (Wu) conforme a lo dicho en el primer epigrama. 


El filósofo Wang Pi dice a este respecto que el no-Ser es la Raíz, en 
chino, Pen. Ese no-Ser, esa pura esencia, se puede definir, desde el punto de 
vista psicológico, como un estado de conciencia sin contenido, y eso es 
justamente el vacío perfecto a que alude el primer verso. 


Sobre el modo de llegar a ese vacío, en el epigrama XLVIII, se dice que 
hay que reducirse cotidianamente, hasta alcanzar lo que el filósofo Wang Pi 
denomina “el extremo de lo poco” y que también Lao Tse denomina 
“simplicidad sin nombre”. 


. Enel libro “El Secreto de la Flor de Oro” se dice que la gente del mundo 
“perdió la raíz y se apegó a la copas”. Derivada de la simbología del árbol, raíz 
y copa son imágenes que bien expresan el origen invisible y la proyección 
visible de los seres, vale decir el no-Ser o Vacío, y el Ser. 


La serenidad aludida en el segundo verso, llamada “tranquilidad 
fundamental” en algunos textos de yoga taoísta, es considerada como el 
estado normal, pues sólo en ese estado el hombre está en condiciones de 
captar el sentido del mundo, lo cual es aludido en el tercer y cuarto verso. En 
los versos siguientes esa comprensión aparece como deducida de una imagen 
de la naturaleza vegetal, esto es, el florecimiento y foliación de los árboles y 
plantas, las que son seguidas de la inevitable caída de los pétalos y hojas que 
así retornan a la tierra de la que salieron. 


Contra el estado de actividad y exteriorización de la conciencia, origen 
de la confusión y la desgracia humanas, Lao Tse hace, en los versos 
siguientes, la apología de esa quietud que conduce a la claridad y a la solidez 
interior. No es apología del quietismo a la manera de ciertos santos extáticos 
de la India, sino una equilibrada valoración del aspecto receptivo de la vida 
frente al activo, pues el Sabio concebido por Lao Tse es un hombre inserto en 
una comunidad, abocado no sólo a-su propia perfección sino también 
operando como un factor de edificación para su entorno humano y natural, así 
su marginalidad lo es sólo respecto al orden imperante. Es cierto que Lao Tse 
en otros epigramas presenta un cuadro bastante desolador de lo que puede ser 
la dicha exteriorización y actividad de la conciencia, al punto de inducir a 
error a quien no tenga una idea clara de la cosmovisión taoísta, pero esa 
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posición extrema se explica más bien por circunstancias históricas, porque de 
hecho ocurre que en las épocas decadentes toda acción positiva viene 
especialmente viciada por los torcidos intereses del ego, que tienden a 
proyectarse fatalmente en ella. De ahí que en esas épocas los verdaderos 
sabios pongan énfasis en la reversión de la actividad, valorando la sencillez, 
el silencio, la humildad, la frugalidad, la meditación, la discreción, todo lo 
cual converge en un único movimiento de revinculación con lo que antes se 
ha llamado la Raíz (Pen). 


En el séptimo verso el retorno a la raíz es definido como reposo, en 
chino Ching, en oposición a Tung, actividad , par de opuestos en el cual 
reposo y actividad son expresiones de lo Yin y de lo Yang respectivamente, 
de modo que se los concibe como complementarios. 


La Ley Eterna mencionada en el noveno verso es una expresión del Tao, 
como Sentido del Mundo. Aquí, como en los tratados confucianos anexos al 
Libro de las Mutaciones, lo eterno viene a ser paradojalmente la constante 
mutación de las cosas, por la cual no sólo cambian durante su efímera 
existencia, sino también cambian en un sentido más profundo en cuanto salen 
del estado de no existencia al estado de existencia, y vuelven después al estado 
de no existencia. 


Conocer esta Ley Eterna, en eso consiste ser iluminado, en chino Ming. 
Del mismo modo que en el Libro de las Mutaciones se entiende que la acción 
adecuada y, por tanto, la verdadera libertad viene del conocimiento del 
sentido del mundo (Tao), en este epigrama Lao Tse dice que del descono- 
cimiento de esta Ley Eterna, fuente de toda acción errónea, se sigue la 
desgracia. Por eso, quien sigue este Tao, comprende en profundidad a los 
hombres, y su comprensión es amplia, lo suficiente para estar libre de 
parcialidades y ser justo, lo cual es propio de la naturaleza de los verdaderos 
reyes, los que en todas las culturas antiguas eran considerados como 
comisionados del Cielo. Igualarse al Cielo es tener la amplitud del Cielo, que 
obra misericordiosamente con los malos, pues tal es, en última instancia, el 
proceder del Tao. 


Quien posee esta sabiduría, según el texto, está a salvo de todo peligro 
y todo daño, como por una ley de reciprocidad cósmica. 
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XVIL 


De los buenos soberanos a penas se supo que existieron. 

Los sucesores de éstos fueron amados y alabados 

los sucesores de éstos fueron temidos 

los sucesores de éstos fueron despreciados. 

Porque si no se posee en sí la confianza 

se obtiene a cambio la desconfianza. 

Pero ellos no prodigaban sus preciosas palabras 

y cuando su tarea estaba cumplida y su trabajo realizado 

las cien familias decían: vivimos con arreglo a nosotros 
mismos. 
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Comentario XVII. 


Este epigrama, que comienza refiriéndose alos santos y sabios sobera- 
nos de la antigiiedad, expone un desarrollo de la decadencia del Imperio en 
cuatro etapas. 


Los santos antiguos son presentados por su rasgo más característico 
cual es el no-obrar. Porque cautelaron el orden nativo y no interfirieron en el 
acontecer natural, porque no inhibieron la creatividad del pueblo con mode- 
los artificiales, porque el pueblo sintió que era libre y dueño de su destino, 
poco se sabe de ellos, pues no queda memoria de proezas o grandes obras por 
las cuales se les deba admirar o amar. Tal fue la edad de oro. - 


Enseguida viene la etapa de los que practicaron la virtud y la equidad 
y se esforzaron por ser buenos con su pueblo trabajando activamente por el 
bien público, lo que en retribución les ganó el amor y la admiración. 
Enseguida vienen los que con mano de hierro aplicaron la ley, reprimiendo 
el delito y la sedición. Y por último los incapaces e impotentes, los disolutos 
y desvergonzados, los tiranos crueles y lujuriosos, todos los cuales se 
entregaron a los placeres y a quienes el pueblo despreció y odió. 


A la primera categoría pertenecerían los ya mencionados soberanos de 
la novena edad y por último el “Ancestro Amarillo” Hoang Ti.Sobre este 
particular conviene citar aquí un texto de Tchuang Tse que ejemplifica con 
nombres la paulatina declinación del Imperio antes aludida. Dice así: “Era la 
época de la total unidad, en que nadie se entrometía y las personas vivían de 
acuerdo a su naturaleza. Luego el carácter de los hombres comenzó a declinar. 
Entonces Sui Ten y Fu Hi (los míticos soberanos que descubrieron el fuego 
y domesticaron a los animales, respectivamente) vinieron a gobernar el Im- 
perio, y el Imperio todavía vivía en la naturaleza, pero ya había perdido su 
unidad. El carácter del hombre volvió a declinar. Cuando los emperadores 
Chin Nong y Hoang Ti (que enseñaron la agricultura y la cultura de la seda 
respectivamente) vinieron a gobernar el Imperio, el Imperio todavía estaba en 
paz, pero comenzaba a alejarse de la naturaleza. El carácter del hombre volvió 
a declinar. Luego los emperadores Y ao y Chun vinieron a gobernar el Imperio 
y comenzó la civilización. Luego surgió la falsedad y se perdió la original 
sencillez, El hombre se apartó del Tao a fin de practicar el Bien y realizar 
acciones loables. Los hombres abandonaron la naturaleza y atendieron al 
desarrollo de la mente. Una mente se asoció con otra y surgieron los 
conocimientos, pero como los conocimientos no eran adecuados para traer la 
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paz al mundo, los hombres recurrieron al refinamiento cultural, al saber y la 
erudición. El refinamiento cultural destruyó el carácter interno del hombre. 
De entonces en adelante la gente se sintió perpleja y confusa y perdió el 
camino por el cual podía recobrar su naturaleza original”. 


En este texto, los últimos emperadores de la novena edad y los primeros 
de la décima aparecen gobernando en un estado de cosas muy acorde aún con 
la naturaleza, por lo que aún se puede decir que pertenecen todos a una misma 
categoría (la primera de este epigrama) y tanto es así que el Taoífsmo ha 
elevado a Hoang Ti al sitial de patrono fundador . 


Pero en llegando a Yao y Chun, que según la tradición acuñaron los 
conceptos de virtud y equidad e impulsaron el desarrollo de la civilización, 
se echa de ver claramente que pertenecen a la segunda categoría de este 
epigrama, y ciertamente son estos dos nombres célebres los que tácitamente 
están citados en el segundo verso. | 


En el verso 5 se hace una reflexión sobre la desvinculación que surge 
en los tiempos decadentes entre el soberano y su pueblo, la cual, según Lao 
Tse, se debe a que el príncipe que no gobierna de acuerdo con el Tao, no posee 
en sí mismo la confianza propia del Sabio, que es bueno con los buenos y 
también con los que no son buenos, la cual es como el oculto motor de la 
autorregeneración del pueblo. La pérdida de esa confianza proviene jus- 
tamente del culto a la virtud y a la equidad, por la cual se hace una tajante 
distinción entre el Bien y el Mal. De esa distinción deriva la promoción de los 
sabios y hombres de moralidad superior y el desprecio de la imperfección, 
cuya contrapartida es la proliferación del vicio y el delito. De esa distinción 
deriva el permanente estado de alerta que proyecta a priori la imagen del Mal 
enla comunidad y genera finalmente el estado policial, como cumpliendo el 
axioma jurídico que dice: “la mala fe se presume”. 


En los últimos versos Lao Tse retorna a la primera categoría de 
soberanos, los que gobernaron por el no-obrar, y que hicieron sentir al pueblo 
la autonomía y la verdadera libertad. 
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XVII 


Cuando el Tao fue olvidado 

aparecieron las enseñanzas sobre la virtud y la equidad . 

Cuando la inteligencia y el saber prosperaron apareció la 
falsedad. 

Cuando los parientes próximos se enemistaron 

aparecieron los ideales de la piedad filial y el amor paternal. 

Cuando el Estado cayó en la anarquía 

se inventó el ideal del ministro fiel. 
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Comentario XVII 


El tema tratado en este epigrama aparece más ampliamente desarro- 
llado en el epigrama XXXVII en el cual se dice que la virtud y la equidad son 
substitutos artificiales de la verdadera Virtud, en chino, Te, la cual procede 
del Tao. Por eso, perdido el Tao, se pierde igualmente su Virtud, perdida la 
Virtud del Tao, aparecen las enseñanzas sobre la virtud y la equidad, de las 
cuales la piedad filial, el amor paternal y la lealtad de los funcionarios son 
expresiones . 


También este epigrama es como una ilustración de lo dicho en el 
epigrama Il, versos 3 y 4. En esos versos se dice que “Cuando los hombres 
conocen el bien como bien, entonces surge e mal”, lo cual aparece en este 
epigrama expresado en el verso 2, pues son las enseñanzas sobre la virtud y 
la equidad las que justamente constituyen ese conocimiento del bien como 
bien. 


Es cierto, por otra parte, que el hecho de acuñar los conceptos de virtud 
y equidad es la consecuencia de un mal anterior que ya se ha hecho manifiesto 
en la sociedad, por lo que se hace necesario racionalizar lo que concierne a 
la conducta humana para regularla dentro del marco de un recto obrar. Pero 
el Taoísmo sostiene (y el Cristianismo también, por lo menos el de Jesús y el 
de Pablo) que quienes han obrado de este modo han optado por una solución 
que no es tal, pues lo único que puede solucionar la mortal dualidad del Bien 
-y del Mal es la superación de la misma por la revinculación del hombre con 
la fuente de la vida que es el Tao, (o Dios), pues todo lo que se busca como 
bien se da espontáneamente en la Virtud suprema Te que procede del Tao. 


Pero la parte conflictiva y revolucionaria de la doctrina deLao Tse 
apunta al Mal que el Bien racionalmente conocido y practicado produce, 
como secuela, por la correlación dialéctica que existe necesariamente entre 
ambos. Por eso en este epigrama el primer verso habla de la declinación del 
conocimiento del Tao como premisa de las doctrinas sobre la virtud y la 
equidad que vienen a compensar el vacío de la ausencia de una verdadera 
Virtud que sólo procede de lo alto. De ese vacío derivan todos los desastres 
morales aludidos en los versos siguientes donde claramente se destaca la 
- dualidad permanente del Bien y del Mal, esto es, la inteligencia y el saber por 
una parte y por otra la falsedad; la enemistad de los miembros de la familia 
y la piedad filial; la anarquía en el Estado y la lealtad de los funcionarios. 


La razón última de esta paradoja reside en que, como Lao Tse lo enseña 
en otros epigramas, la virtud y la equidad no pertenecen a la naturaleza 
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original del hombre, de modo que al ajustar éste su conducta a esos ideales, 
lo hace con violencia, forzando su naturaleza. Y por esta vía se arruina lo 
natural y genuino en el hombre y se pervierte el comportamiento por la 
constante falta de convicción con que él se fuerza a ser moral al carecer de la 
motivación trascendente de Te. Al fin la paradoja adquiere dimensiones 
catastróficas y desconcertantes al constatarse que mientras más claro sea el 
ideal de bien actuar, menos virtud real y menos justicia hay en la sociedad, 
mientras más hombres de moralidad superior se destacan, como contrapar- 
tida, más numerosos son los malvados. 


11 
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XIX. 


Rechaza la sabiduría y la ciencia 

y el pueblo se beneficiará cien veces. 
Rechaza la moral y la justicia 

y el pueblo volverá por sí mismo 

a la piedad filial y al amor paternal. 
Rechaza la habilidad y el lucro 

y no habrá más ladrones ni bandidos 

pues estas cosas no son más que simulacros 
por eso cuida también que los hombres 
puedan recuperar su confianza 

que sean simples y naturales 

que reduzcan su egoísmo y moderen sus deseos. 


Comentario XIX. 


Si Lao Tse fue calificado de “obscurantista” por los sabios de otras 
escuelas, particularmente por los confucianos, es sobretodo por textos como 
éste. La proposición implícita que hay en este epigrama, es que existe una 
sabiduría y una virtud originales, las que una vez perdidas son reemplazadas 
por la moral, la justicia y el saber. Concebido en un ámbito aún más amplio 
se puede decir asf: la plenitud de la vida se dió originalmente en estado de 
perfecta naturalidad, el cual una vez perdido, surgió el fenómeno de la cultura 
por segregación. 


Se entiende que tal es el supuesto que sostiene afirmaciones tan osadas 
como que los hombres se beneficiarían positivamente si se rechazan la 
sabiduría, la ciencia, la moral y la justicia, pues la verdadera naturaleza del 
hombre no puede manifestarse impedida por esos “simulacros” de la cultura. 

El rechazo de la moral (en chino Jen, literalmente “humanidad”) será 
motivo de más amplias reflexiones en otros epigramas. 
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XX. 


Proscribe la instrucción y no habrá más pesar. 

Entre “Wei” y “O” ¿Qué diferencia hay? 

Entre el Bien y el Mal ¿dónde está la diferencia? 

Poresto el dicho: “Lo que otros evitan yo también lo evitaré” 
es falso y superficial. 


Oh soledad ¿cuanto tiempo vas a durar? 

Todos los hombres se regocijan 

como cuando asisten al Gran Sacrificio 

como cuando suben en primavera a las terrazas. 

Sólo yo estoy indeciso sin que un signo me haya aparecido 
como un recién nacido que aún no sabe sonreír 

inquieto y errante como un vagabundo. 

Todos los hombres tienen en abundancia 

sólo yo parezco un desheredado. 

Mi corazón es como el de un insensato, confuso y sombrío. 
Los hombres vulgares son esclarecidos 

yo sólo parezco obtuso. 

Los hombres vulgares son vivaces y seguros 

yo en cambio parezco deprimido 

agitado como el océano 

arrastrado a la deriva sin cesar. 

Todos los hombres tienen algún talento 

sólo yo estoy de ocioso como un mendigo. 

Sólo yo soy diferente a los demás hombres 

porque sólo aprecio el sustento que me viene de la Madre. 
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Comentario XX. 


Poniendo en paralelo el epigrama Il y el XX vemos que Lao Tse, antes 
de abordar el espinudo problema del Bien y del Mal, presenta una analogía 
de este par de opuestos supremos con otro par de opuestos donde es más fácil 
y accesible entenderla idea que él quiere destacar enseguida. En este caso, la 
analogía está tomada del código de urbanidad de la época en el cual se 
prescriben las formas de trato entre superiores e inferiores. “Wei es la 
respuesta respetuosa que un hombre de inferior rango debe a su superior cada 
vez que es interrogado por éste debiendo responder “si”. “O” es la respuesta 
que el superior da al inferior en la misma circunstancia, la cual no viene 
revestida del convencional respeto que se debe a los superiores. 


Para Lao Tse, un marginado del orden convencional de su tiempo, estas 
expresiones de la urbanidad, nacidas del artificio de las convenciones 
sociales, no tienen ningún sentido, pues la superioridad y la inferioridad 
convencionales no corresponden a una real superioridad ni inferioridad. 


Introducido así el problema, por la vía del ejemplo, Lao Tse enfrenta 
con la misma soltura de espíritu el par de opuestos Bien y Mal, para lanzar 
contra el orden establecido la más lapidaria afirmación, la cual, dado el 
contexto de las enseñanzas taoístas sobre esta materia, puede enunciarse, en 
otras palabras, del modo siguiente: 


“El Bien llega a ser es tan malo como el Mal”, lo cual se entiende a la 
luz de todo lo dicho sobre esta dualidad. 


Al parecer había en aquellos tiempos un dicho que rezaba así: “Lo que 
otros evitan, yo también lo evitaré”, aludiendo con ello a la compulsiva 
sujeción a que se veía sometido todo hombre en lo que se refiere al respeto 
de las reglas de urbanidad, tanto más si ya en tiempos de Confucio se estimaba 
que esa sujeción era buena para infundir en el hombre la virtud (lo que Lao 
Tse considera la falsa virtud deformadora del carácter y fuente de aberra- 
ciones morales). En este epigrama el Viejo Maestro ilustra su desprecio por 
esa sujeción ala etiqueta , esbozando un dramático retrato del Sabio enel seno 
de una sociedad estructurada conforme auna falsa sabiduría. Es inevitable ver 
en este retrato no exento de ironía (“Los hombres vulgares son esclarecidos”) 
un resumen de la experiencia personal de Lao Tse perdido entre los manda- 
rines de su tiempo como una perla en un fangal. 


El “signo” aludido en el verso 10 se refiere a la señal de un oráculo o 
a un simple acontecimiento revelador que hace entender al Sabio que su 
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momento ha llegado para actuar en algún sentido. En el verso 21 la situación 
de ser arrastrado a la deriva se refiere en forma aparentemente peyorativa al 
ajuste de la conducta a las corrientes de la vida, a la manera del nadador 
intrépido que se lanza a los rápidos de un río, antes mencionado. 


La ironía por una parte y el drama personal por otra, terminan con una 
afirmación de alta trascendencia, cual es que este extraño destino del Sabio 
allí descrito en primera persona, se debe a que él, por sobre la vanidad del 
mundo, prefiefe'atenerse a la fuente de la vida, a la manera de un recién nacido 
que recibe su mejor y único alimento del seno de su madre. 
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XXL 


El contenido de la Virtud 
procede enteramente del Tao. 
El Tao anima las cosas 

de un modo caótico y obscuro. 
En él están las imágenes 
caóticas y obscuras. 

En él están las cosas 

obscuras y caóticas. 
Tenebrosa e insondable 

en él está la esencia. 

Esa esencia es absolutamente verdadera. 
En ella reside la confianza. 


De todo tiempo hasta hoy 

no se ha podido prescindir de su nombre 

pues todo comienza en él. 

¿De dónde me viene este conocimiento de la 
naturaleza de las cosas? 

De ellas mismas. 
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Comentario XXI. 


El contenido de la Virtud, vale decir, las manifestaciones , obras, 
creaciones (las creaturas) son hechas siguiendo únicamente el sentido que 
procede de Tao, como diciendo que es la única operación que se hace en 
entera correspondencia con el Tao. 


Pero la naturaleza del Tao (verso que dice: “El Tao anima las cosas”) 
es indeterminada, por eso se entiende que aquí se lo conciba como el Caos 
original de donde proceden las formas. 


Lao Tse dice que en este Caos están latentes las “imágenes”, las “cosas” 
(los seres: Wu, en chino) y la “esencia” (Max Kaltenmark traduce “las 
esencias fecundas””) en chino Tsing, esencia. (Richard Wilhelm traduce lo 
que aquí se ha dado como esencia, con el término “simiente”. 


Esas imágenes equivalen al concepto platónico de “Ideas” o arquetipos, 
moldes de la realidad. En esas imágenes están latentes los seres, pues todo 
cuanto existe en el universo ha estado antes en forma de idea por realizar, 
según la cosmovisión del Libro de las Mutaciones. Según la traducción de Lin 
Yu Tang, en esas imágenes están latentes los seres y la “fuerza vital”. 


La afirmación de que esa vida al estado potencial (que Wilhelm traduce 
por “simiente” y otros por “esencia”) es absolutamente verdadera, no se 
entiende a primera vista, aunque el verso siguiente aclara el sentido. Referido 
a la seguridad o confianza que esa esencia confiere, describe la experiencia 
espiritual que el hombre puede tener de ella a través de su propio espíritu, y 
se entiende, en este sentido que la realización de esa esencia es la única fuente 
de verdad y el único fundamento seguro en la vida, pues esa realización 
trasciende el ego que es la fuente del error y de la incertidumbre. 


En lo que se refiere a los últimos versos (segunda estrofa) hay bastante 
discrepancias en su interpretación. La idea de que su nombre (Tao: “camino”, 
“sentido””) permanece por siempre se relaciona con el tema anterior de lo 
verdadero y confiable. La pregunta sobre el conocimiento de la naturaleza de 
las cosas va seguida de una respuesta que parece adolescer de una petición de 
principio, aunque se entiende, por otra parte, que el sentido del mundo, del 
cual es parte la naturaleza de cada ser, es posible captarlo justamente en las 
cosas mismas por una operación de abstracción (la “conciencia del centro” de 
Confucio) que conduce ¡pstámente de lo particular a lo universal, esto es, al 
Sentido. 


XXII. 


Lo incompleto será completado 

lo torcido será enderezado 

lo vacío será colmado 

lo viejo será renovado. 

Quien tiene poco recibirá 

quien tiene mucho perderá. 

Por tanto el Sabio 

abraza la Unidad 

y se vuelve un modelo para el mundo. 
No busca brillar 

y por eso resplandece. 

En su persona procura hacerse nada 
de ahí su magnificencia. | 

Está libre de vanidad 

por eso puede realizar su obra. 

No se exalta y por eso es exaltado. 
Con nadie compite 

por eso nadie puede competir con él. 
El viejo adagio: “Lo incompleto será completado” 
no es vana palabra en verdad. 

En él se expresa la plenitud verdadera. 
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Comentario XXIH 


Este epigrama comienza con la cita de una sentencia rimada que el 
propio Lao Tse atribuye a la tradición de los sabios soberanos de la 
antigiiedad. El taoísta Lie Tse que también la cita, la atribuye al “Ancestro 
Amarillo”, Hoang Ti.. 

Salta a la vista la semejanza de esta sentencia con ciertos pasajes de los 
evangelios, particularmente Lucas 3, no obstante habría una diferencia que 
convendría señalar, a pesar de que ambos textos se están refiriendo a lo 
mismo, o al menos a algo muy semejante. En el texto evangélico, de un tenor 
profético, se trata de la reparación, por obra de la justicia divina, de todas las 
injusticias, excesos, abusos, aberraciones y desiquilibrios creados por la 
malicia de los hombres llegado el tiempo del reino mesiánico. En el texto de 
Lao Tse, a juzgar por las imágenes de los ideogramas que lo sugieren, se trata 
de un equilibrio cósmico que no puede menos que consumarse porque está en 
la naturaleza de las cosas que así sea, de ahí la imagen de una media luna que 
. deberá evolucionar hasta el plenilunio, la imagen de una cuerda que se curva 
y que se estira, la imagen de una hendidura en la tierra que puede llenarse de 
agua, la imagen del follaje de un árbol que cae en otoño y brota de riuevo en 
primavera (algunas de las cuales o semejantes empleó Jesús para aludir a lo 
mismo). 

Con todo, me parece que ambos textos, con una u otra cosmovisión 
están aludiendo a un restablecimiento escatológico del orden divino. Sobre 
esta escatología taoísta, que no aparece tan claramente explicitada como en 
la Biblia, valdría la pena hacer una investigación, empezando por considerar 
las noticias que los historiadores clásicos Se Ma Tsien, Lo Pi, Tchui Hi y otros 
dan de la vieja tradición mitológica mencionada en el prologo.de este libro, 
y en la cual se expone una división del tiempo en doce períodos cósmicos y 
diez edades del hombre, quedando el duodécimo período (término de la edad 
décima) como el tiempo de la entrada en el caos del cual deberá formarse un 
nuevo Cielo y una nueva Tierra, en un orden renovado que no podrá volver 
a ser alterado. En este sentido cabría examinar también las interpolaciones 
que los discípulos de Confucio hicieron posteriormente en sus tratados para 
referirse al advenimiento de una especie de reino mesiánico por la aparición 
de un gran rey santo. 


Los versos siguientes repiten lo ya dicho sobre el valor espiritual del 
Sabio, cuya obra valiosa y duradera se constituye paradojalmente por el no- 
obrar y por el no destacarse. 
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X XIII 


Hablar poco es lo natural. 

Un vendaval no dura una mañana 

ni una lluvia torrencial un día entero. 

¿ Quién los produce ? 

El Cielo y la Tierra. 

Y si el Cielo y la Tierra no pueden hacer nada durable 
cuanto menos lo podrá el hombre. 


Quien sigue al Tao 

se identifica con el Tao. 

Quien se atiene a la Virtud 

se hace uno con la Virtud. 

Quien pierde al Tao 

se identifica también con la pérdida del Tao. 


A quien sigue al Tao 

los hombres del Tao se regocijan de recibirlo. 

A quien se atiene a la Virtud 

los hombres de la Virtud se regocijan de recibirlo. 
A quien pierde el Tao 

también los que han perdido el Tao 

se regocijan de recibirlo. 

Por esto el hombre de poca fe 

no recibirá los beneficios de la fe. 
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Comentario XXI 


Este es uno de los epigramas sobre cuya interpretación se han suscitado 
discusiones. Wilhelm,entre otros, teme que el texto que nos ha llegado, dada 
la gran cantidad de variantes conocidas, esté originalmente alterado y sea ya 
imposible determinar con certeza su sentido. 


En esta primera parte de siete versos Lao Tse observa lo efímeras que 
son las manifestaciones extraordinarias de la naturaleza que rompen la 
normal secuencia de los hechos, como pueden ser un vendaval o una lluvia 
torrencial. Se agrega a estos ejemplos tomados de la naturaleza, el de la 
capacidad de hablar de los hombres, que es limitada, de modo que un gran 
discurso viene a ser siempre algo excepcional. Ahora bien, estos ejemplos se 
toman por la vía analógica para referirse metafóricamente a los hechos 
extraordinarios de la historia o de la vida de los individuos, como pueden ser 
los períodos de apogeo del Imperio o los momentos de triunfo personal de 
algún hombre favorecido por la fortuna. Sobre este particular cabe hacer notar 
que el problema así planteado parece derivar del capítulo titulado “La 
Preponderancia de lo Grande” del Libro de las Mutaciones. 


Lo que no se entiende fácilmente es porqué esta reflexión sobre lo 
efímero de los hechos o situaciones extraordinarias, precede a otra reflexión 
sobre el principio de reciprocidad que rige el seguimiento o el abandono del 
Tao, y por lo cual el hombre recibe de la fuente de la vida una respuesta 
proporcionada a su actitud fundamental. No obstante, la razón puede hallarse 
justamente en el referente de esos ejemplos alegóricos tomados de la 
naturaleza,pues son numerosos los epigramas de este libro en que Lao Tse se 
refiere a la prosperidad y ala grandeza denunciando en ellos una forzada 
intensidad provocada por el deseo del hombre, lo cual es contrario al Tao. Y 
todo lo que es contrario al Tao, según Lao Tse perece rápidamente. 


El enlace entre una parte y otra se daría pues entre el verso siete en el 
cual Lao Tse resume discretamente su pensamiento sobre la grandeza y los 
versos 12,13,18,19, y 20. Estos versos parecen tener una cierta analogía con 
el pasaje evangélico en que Jesús dice a sus discípulos:”Si fuerais del mundo, 
el mundo os amaría como a cosa propia”. 


_En lo que se refiere a los versos finales, algunos autores chinos los han 
entendido en el sentido de que la desconfianza cosecha sólo la desconfianza, 
algo semejante a lo que dice en el epigrama XVII, pero la opinión más 
difundida entre los sinólogos occidentales es que esos versos se refieren a la 
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falta de fe y confianza en el camino trascendente enseñado justamente en el 
cuerpo de tradiciones sapienciales que sirve de base al Tao Te King. Así,los 
que no confían en la maravilla del Tao, no reciben sino la esterilidad de su des- 
confianza. Su consuelo, entonces, lo hallarán en ser recibidos con regocijo 
por los que carecen de fe y se han entregado a las vanidades del mundo. 


La palabra traducida aquí por Virtud es el vocablo chino Te, Virtud o 
poder del Tao. 
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XXIV 


Quien se alza en la punta de los pies 
pierde la estabilidad. 

Quien da grandes zancadas 

no avanza. 

Del mismo modo quien se exhibe 

no es esclarecido. 

Quien procura destacarse 

pierde su reputación. 

Quien se jacta . 

no puede realizar exitosamente su obra . 
Quien se enorgullece de lo que hace 

no realiza nada perdurable. 

Estos desde el punto de vista del Tao 
son como restos de comida y tumores purulentos. 
Cosas que todos aborrecen. 

Por eso el hombre del Tao 

se aparta de tales caminos. 


Comentario XXIV 


Consecuente con el tema del epigrama anterior, éste trata del empeño 
egoísta con que el hombre hace violencia ala normal secuencia del acontecer 
para forzarla vida a seguirel rumbo que favorece su proyecto personal, lo cual 
se da siempre en un despliegue de intensidad extraordinario en comparación 
con el normal acontecer en que las fuerzas creativas realizan su obra en 
tiempo y ritmo natural. De ahí las imágenes muy sugerentes del hombre que 

- busca aventajar alos demás hombres alzándose en la punta de los pies o dando 
grandes zancadas. Según Lao Tse lo único que se logra por esta vía es perder 
la estabilidad y no aventajar realmente a nadie, lo cual moralmente corres- 
ponde a lo que dicen los versos siguientes, esto es, perder la verdadera luz del 
espíritu, decaer en la opinión de los demás, no poder llevar nada a término 
convenientemente, y verse reducido a lo efímero e intrascendente. 

Las imágenes invocadas por Lao Tse para expresar la repugnancia que 
esa clase de hombres le inspiran son bastantes fuertes:*restos de comida” y 
“tumores purulentos”.lo cual,por la carga subjetiva que conlleva, puede 
relacionarse con experiencias personales y directas del Viejo Maestro con 
individuos de esa clase entre los mandarines de la corte. 
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XXV 


Hay un solo ser perfecto. 

Antes que el Cielo y la Tierra fuesen él ya era. 
Silencioso y solitario 

oh cuan solitario e inmutable es. 

Se desplaza en todas direcciones sin correr peligro. 
Llamémosle si se me permite Madre del Mundo. 

Yo no conozco su nombre 

pero lo llamo Tao. 

En la dificultad de darle un verdadero nombre - 

lo denomino Grande. 

Grande quiere decir que está siempre en movimiento 
que está siempre en movimiento quiere decir que se aleja 
que se aleja quiere decir que retorna. 

Así el Tao es grande, el Cielo es grande, la Tierra es grande 
y el hombre también es grande. 

En el espacio del mundo hay cuatro grandes 

y el hombre es uno de ellos. 

El hombre sigue la ley de la Tierra 

la Tierra sigue la ley del Cielo 

el Cielo sigue la ley del Tao 

y el Tao sigue su propia ley. 
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. Comentario XXV 


Conforme alo ya dicho sobre el Tao en los otros epigramas comentados 
que se refieren a este tema, los cuatro primeros versos se entienden sin 
dificultad. 


En el verso 5 la traducción de Wilhelm y la de Lin Yu Tang muestran 
al Tao como moviéndose en “círculos” o girando eternamente, con lo cual se 
entiende que se refieren no al aspecto Wu (el no-Ser) del Tao sino a su aspecto 
Yeu, es decir el Ser, llamado precisamente “Madre de los Seres”. En este 
movimiento cíclico ( explicado más adelante en-el mismo epigrama) por el 
cual la Madre Cósmica se muestra omnipresente, se dice que no corre peligro 
en el sentido de que es lo único indestructible e imperecedero. He preferido 
traducir aquí lo que Wilhelm traduce por movimiento en círculos, por un 
“desplazamiento en todas las direcciones”, como hacen otros autores, lo cual, 
no obstante, expresa mejor la idea de que el Tao, presente en cualquier punto 
del espacio(el gran ciclo espacial de la creación) es invulnerable a todo 
menoscabo o daño. 


El pasaje comprendido en los versos 6,7,8,9,y 10 ya ha sido comentado 
en referencia al problema de lo innominado y lo nominado en el primer 
epigrama, de manera que, en lo que se refiere a este punto, remito al lector a 
las páginas correspondientes. 


El apelativo Ta que se traduce por “Grande” tiene además la 
connotación de inmenso, como quedó dicho también en el pasaje pertinente 
del comentario al primer epigrama. En este epigrama se refiere al Tao como 
Ser en grandeza y esplendor, y no a su aspecto vacío, mínimo o ínfimo. 


Los tres versos siguientes desarrollan la idea del movimiento cíclico de 
un modo semejante a como se refieren a ello ciertos textos del hinduismo (el 
día y la noche de Brahama), pues sin duda hay en estos versos la intención de 
describir el movimiento cíclico macrocósmico, aunque en llegando al tema 
del retorno, lo macrocósmico se pone en paralelo con lo microcósmico, vale 
decir, con el proceso del retorno de la conciencia a su esencia espíritual, lo que 
en el yoga taoísta se denomina “movimiento retrógrado”. * 


Refiriéndose al retorno (Fan de chino),el filósofo Wang Pi dice que 
equivale a una reducción de la existencia en pro del absoluto. 

En lo que se refiere a esos cuatro grandes(Se Ta) de los últimos versos, 
la inclusión del hombre entre ellos debe entenderse en el sentido del modelo 
humano encarnado en el soberano, el cual,se presume que es un representante 
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del Cielo en la Tierra, un hombre dotado de Te, la Virtud del Tao. El pasaje 
se refiere ala clásica trinidad china del Cielo, la Tierra y el Soberano, a la cual 
Lao Tse agrega el Tao, en el cual reside la verdadera trascendencia, por lo que 
vemos que esta enmienda taoísta a la trinidad china tiene un carácter polémico 
frente a la sabiduría de la dinastía Tchu que, insensiblemente se fue apartando 
del Tao de los antiguos soberanos santos, para atenerse al Tao de los más 
recientes soberanos de su linaje, adoradores del Cielo, y propulsores de una 
acción civilizadora de grandes proporciones. 

Enlo que concierne ala concatenación de estas jerarquías del ser en los 
últimos versos, Wang Pi dice:“ordenándose conforme al Cielo, la Tierra com- 
pleta su función que es la de soportar, y el Cielo, ordenándose conforme a lo 
innominado, completa la suya que es la de cubrir”. 

Así cada ser necesita del otro para existir, pues lo otro lo limita y 
determina, pero el Uno sin nombre es el único que no necesita de otro. 

Según este filósofo la unidad es lo primordial (Pen, la raíz) y la 
- multiplicidad , o lo extenso, es lo derivado y secundario(Mo, el ramaje). 


XXVI 


La gravedad es la raíz de lo ligero 

la quietud es el fundamento de la actividad. 

Así como un hombre prudente que viaja todo un día 

- no se separa de su pesado fardo de equipaje 

aún en medio del honor y la gloria 

se puede permanecer calmo y sin inquietudes. 

Con cuanta mayor razón entonces al Señor del Imperio 
le está prohibido llevar una conducta alocada 

perder por ligereza sus propias raíces 

y por su impetuosidad la soberanía. 
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Comentario XXVI 


El sentido de este texto es una invitación a considerar con seriedad el 
hecho de vivir, tanto más si la invitación se hace al “Señor de los Diez Mil 
Carros”, vale decir, al emperador, personaje que en principio debe responder 
ante el Cielo de todo lo que se le ha confiado aquí en la Tierra. 


Como es propio de su estilo, Lao Tse comienza haciendo una 
comparación tomada de la dialéctica universal expresada en los polos de lo 
grave y lo ligero, de lo quieto y lo móvil, pues en la quietud y la gravedad, el 
espíritu del hombre tiene su fundamento y raíz. 


Como lo enseñado en este texto se halla diseminado en varios otros 
capítulos, no se justifica que Lao Tse lo haya redactado si no hubiese aquí, 
como otros comentaristas lo han observado, una alusión al inepto emperador 
Yeu Wang de la dinastía Tchu que subió al trono en 781 a.C.,y que fue 
derrocado y asesinado justamente por llevar una conducta alocada, pro- 
curando agradar a su concubina favorita. Con lo que se constituyó para Lao 
Tse en el ejemplo más próximo y claro de lo que un soberano no debe ser. Eso 
explicaría la alusión contenida en los cuatro últimos versos. 


Volviendo a los dos primeros versos, se entiende que la posibilidad que 
el soberano tiene de perseverar en la seriedad se debe al cultivo de sí mismo 
que lo mantiene en contacto permanente con la trascendencia, en una actitud 
de entrega y vaciamiento personal. 


Las raíces mencionadas en el verso 9 se refieren a la vinculación que el 
Sabio tiene con su propio profundo ser(sf-mismo). Sobre este particular cabe 
- recordar que Jesús, a propósito de la parábola del sembrador, refiriéndose a 
los que reciben la palabra de Dios con ligereza emplea un símil semejante, 
definiendo a esos hombres como seres que carecen de raíces en sí mismos. 

En este ordenamiento de los epigramas hecho porel filósofo Ho Chang 
Kong se observa que éste viene a ser como una conclusión trágica del cuadro 
descrito en los dos anteriores en que Lao Tse parece resumirla impresión que 
le causaron numerosos personajes de alto rango de su tiempo, y completar una 
reflexión sobre la liviandad de espíritu y sus funestas consecuencias. 
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XXVII 


El buen caminante no deja huellas 

el buen orador no refuta a nadie 

el buen calculador no necesita máquinas de cálculo 
un buen cerrajero no emplea trancas ni barrotes 
pero nadie puede abrir 

un buen ligador anuda pero nadie puede desatar. 
Del mismo modo el sabio 
salvador profesional de los hombres 

tiene sus propios procedimientos. 

Se erige en maestro competente de otros 
quienes son la materia propia de su oficio. 
Aspira a salvar al mundo 

por eso depende de las cosas del mundo. 

Esto es lo que se llama velar la luz. 

Por eso el hombre bueno 

no estima bueno erigirse en maestros de otros 
pero el hombre que no es bueno 

halla en los otros un material para su oficio de maestro. 
En consecuencia: no estimar el magisterio 

no tratar a los hombres como material útil 

si bien ser iluminado parecer un necio. 

Este es el gran secreto. 
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Comentario XXVII 


Pocos son los que han logrado percibir el verdadero y más sutil 
contenido de este epigrama .La razón de la dificultad se debe, como ya se 
explicó en el prólogo, a que la apología del maestro que otros han visto en este 
texto cuadra con la alta estima en que los sinólogos, por lo general, tienen a 
Confucio. Pero, contrariamente a lo que la mayoría de esos traductores han 
visto en estas palabras de Lao Tse, ellas van dirigidas justamente contra el tipo 
de hombre que Confucio representa, cuya actitud podría definirse bien según 
el epigrama PO TIL que en un verso dice”La virtud inferior actúa según 
metas precisas”. 


Con todo, podría extraerse de este texto una conclusión errada, si al 
tenor del verso 19 pudiera pensarse que el Sabio taoísta se desentiende de los 
demás hombres, conclusión que equivaldría a considerar el no-obrar como un 
estricto no-hecer. La clave de la justa comprensión de este texto lo han dado 
otros epigramas en que Lao Tse se refiere al ascendiente imperceptible que 
el hombre que posee la Virtud del Tao( Te ) ejerce sobre los demás hombres 
sin proponérselo. De hecho hubo un magisterio taoísta, que difiere del 
confuciano justamente en este punto. El verso de Lao Tse que dice “Atraer sin 
llamar”, contiene el rasgo determinante del magisterio taoísta que, obvia- 
mente, es una forma del no-obrar. 


En el penúltimo verso Lao Tse propone, figuradamente, con la imagen 
del necio, la contraimagen del maestro “inteligente”y “elocuente” que se 
destaca de los demás por estas características. 


Sin embargo, tanto los buenos como los malos maestros se dan en un 
contexto independiente de lo que la antigua tradición de sabiduría considera 
como hombres divinos, investidos de una dignidad especial y ejecutores de 
una misión trascendente. En esta perspectiva, Jesús cuando predica y llama 
a sus discípulos, a quienes sacó del mundo, no se puede decir que se está 
aproximando a lo que aquí se identifica con el modelo confuciano, ni al 
guardar silencio ante Pilatos se está aproximando tampoco al modelo taoísta. 
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XXVII 


El que conoce su fuerza masculina 

pero se atiene a su fuerza femenina 

se vuelve como el profundo cauce del mundo. 
Siendo el profundo cauce del mundo 

la Virtud eterna no lo abandona 

y retorna a la lozanía original. 


Quien está consciente de su claridad 
pero asume la obscuridad 

se vuelve el modelo del mundo. 

La Virtud eterna no lo abandona 

y retorna al estado original. 


Quien conoce la gloria 

pero se conserva en la humildad 

llega a ser el seno del mundo. 

Siendo el seno del mundo 

poseerá la Virtud eterna en abundancia 
y retornará a la simplicidad original. 


La madera en bruto una vez cortada 

sirve para tallar objetos. 

Si el sabio obrara de este modo al gobernar 
llegaría a ser el jefe de los subalternos. 

Por esto el buen gobernante se abstiene de cortar. 
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Comentario XXVIII 


Este es otro capítulo que Lao Tse dedica a la Madre Cósmica. Los dos 
primeros versos se refieren, en forma general, al equilibrio de lo paterno y lo 
materno en el individuo, como base de la suprema calidad humana. Según el 
tenor del texto, quien alcanza ese equilibrio se transforma en el “profundo 
cauce del mundo”. En esta imagen, Lao Tse invoca la comparación que se 
suele hacer del hombre santo con el río que corre por el fondo del valle, por 
cuanto el más profundo cauce de un valle es la corriente de agua principal del 
lugar, a la que concurren las demás vertientes a depositar sus aguas. 


La imagen del cauce, como la del “barranco”, palabra que preferí 
cambiar por “seno” en la tercera estrofa, evoca la idea de la oquedad propia 
de lo materno (el hoyo que se practicaba junto a una eminencia de tierra en 
los sacrificios al Supremo Cielo). 


Pero la primacía de lo materno que se echa de ver en estos versos, no 
corresponde, como podría creerse, a un desequilibrio, sino a la reposición de 
lo femenino en un estado de cosas que se caracteriza por la primacía de lo 
paterno. 


Ahora bien, la actitud de receptividad fundamental que caracteriza a lo 
materno, es la condición para que la Madre Cósmica, se manifieste. Quien se 
establece en esa receptividad, abre la puerta a la irrupción definitiva de la 
Virtud eterna, por la cual el Tao ha proyectado al mundo todos los seres, por 
eso al santo, que es humilde y dulce, lo asiste el verdadero, poder que 
corresponda al ser del hombre. Según el verso 6, la acción de Te corresponde 
al rescate de la naturaleza original que el hombre tuvo en la edad de oro, es 
decir, a recuperar, al menos en lo individual, algunas características del 
estado paradisíaco. 


En la segunda estrofa, las palabras claridad y oscuridad corresponden 
a las palabras blanco y negro (Pai y Mei), lo cual obviamente, se refiere a la 
profunda comprensión que el Sabio tiene del sentido del acontecer universal 
en contraste con su permanente vacuidad mental en la que justamente se 
- afirma su estado de receptividad, por la ausencia de las proyecciones activas 
del yo en sus acostumbradas elaboraciones intelectuales. 


Esa simplicidad original, que es lo mismo que ese estado original y esa 
lozanía o juventud original a que se refiere el texto, se expresa en la tercera 
estrofa mediante la conocida imagen de la madera sin tallar. De esa imagen 
con que termina la tercera estrofa, se engancha la cuarta para presentar una 
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analogía, por una parte, de la unidad y la simplicidad del tronco en bruto con 
la diversidad de objetos que se pueden fabricar de él, y por otra, del buen 
gobernante que se mantiene en la unidad de su ser para gobernar una totalidad 
conforme a una acción trascendente (vale decir, el no-obrar). El texto explica 
que si el buen gobernante dejara de parecerse en esto a la madera en bruto, 
caería en la diversidad de asuntos que caracteriza a la existencia cuando se 
abandona la unidad espiritual. Por eso el PSavIE o verso dice que llegaría a 
ser sólo un jefe de subalternos. 


Tchuang Tse, refiriéndose a las excelencias del no-obrar relata un 
anécdota de la vida del emperador Yao, en la cual se expone la misma idea 
contenida en la cuarta estrofa de este epigrama. Yao interrogó a su ministro 
Hu Yu sobre las cualidades del sabio Ni Kue, a quien tenía intenciones de 
ceder el gobierno del Imperio. A esta pregunta Hu Yu respondió: “Entregar 
las responsabilidades del gobierno a Ni Kue sería riesgoso y quizás funesto. 
Ni Kue es demasiado hábil, y de seguro, aplicaría al gobierno su habilidad 
humana, impidiendo la acción espontánea del Cielo en el gobierno del 
mundo. Multiplicaría los cargos oficiales, escucharía demasiado a los 
hombres talentosos como él, planificaría y decidiría muchas cosas, se 
enredaría en mil complicaciones, y andaría atento ala opinión pública, en fin, 
aplicaría teorías a priori sobre la naturaleza y la evolución de las cosas. Ese 
hombre es demasiado inteligente para ser el padre del pueblo. Aunque por su 
cuna tiene el rango que corresponde, por su excesiva habilidad no es 
apropiado sino para hacer de él un pequeño oficial encargado de atrapar 
ladrones y asesinos. Si llegara a ministro sería una desgracia, si subiera al 
trono sería la ruina del Imperio”. 


La conclusión de esta anécdota es que Yao al escuchar esa respuesta 
comprendió que Hu Yu era un sabio culto y le propuso hacerse cargo del 
gobierno, ofrecimiento que Hu Yu declinó ante la imposibilidad de salir del 
embrollo en que Yao había metido al Imperio por medio de un gobierno que 
se estimaba pródigo en realizaciones. Demás está decir que la anécdota es una 
invención de Tchuang Tse y un desarrollo literario de la idea contenida en los 
versos finales de este capítulo. Con todo queda la sospecha de que alguna 
tradición oral de ese tipo ha debido existir sobre los soberanos antiguos, 
particularmente de los que impulsaron la civilización en el contexto de la 
sociedad primitiva, como es el caso de Yao, tradición que parece proyectarse 
en éste y otros pasajes de Tchuang Tse y en ciertos epigramas del Tao Te 
King. 

Cabe considerar finalmente que esta insistencia de Lao Tse en lo 
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materno, como ya se ha hecho notar, proviene de antiguas concepciones 
propias de la cosmovisión aborigen de la China prehistórica. Lao Tse ha 
remozado la vieja sabiduría en este libro. Sobre este particular se sabe que son 
muchos los vestigios que quedaban aún en la cultura de la dinastía Tchu de 
un antiguo equilibrio de los aspectos paternos y maternos de la vida. Mitos y 
costumbres, tantos campesinas como aristocráticas, en que el rol de la mujer 
era de mucha importancia. Entre esos mitos cabe destacar el de la reina Niu 
Wa, esposa o hermana del mítico emperador Fu Hi (Tai Hao) quien resta- 
bleció el equilibrio del universo desarticulado por la acción destructora del 
monstruo Kong Kong. Narración simbólica en la cual la primacía de lo 
masculino está representada por un monstruo capaz de destruir el mundo, al 
par que el restablecimiento del orden en su lozanía original es la obra de un 
ser divino de la naturaleza femenina. 
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XXIX 


Para aquel que detenta el Imperio 
querer manipularlo es ir al fracaso. 
El Imperio es un vaso sagrado 

que nadie tiene el derecho de manipular. 
Quien lo manipula lo arruina 

quien se lo apropia lo pierde. 
Porque con respecto a las cosas 
unas van delante otras van detrás 
unas son cálidas otras son frías 

unas son vigorosas otras son débiles 
unas son estables otras son efímeras. 
Por eso el Sabio rechaza el exceso 
rechaza la extravagancia 

rechaza la grandeza. 
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Comentario XXIX 


Este epigrama, por lo general poco comentado, tiene importancia en lo 
que se refiere al desarrollo de la doctrina del no-obrar. En él se sugiere que 
el Imperio, el mundo, o literalmente, “lo que hay bajo el Cielo”, es un 
organismo o complejo de vida extremadamente delicado en su justo equili- 
brio. Delicadeza que se acentúa ante la posibilidad de que el hombre lo 
interfiera y desarticule. 


Ahora bien, ese organismo no es sólo el Estado, como se interpreta en 
ciertos comentarios, es mucho más que eso. En el Shu King (Sagrado Libro 
de la Historia) se dice que el fundador de la casa de los Tchu, el emperador 
Wu Wang cuando se dirigía a la ciudad capital de los Yin para derrocar al 
tirano Tche, durante su larga travesía porlos territorios del Imperio, iba dando 
respetuosas explicaciones de su proceder a las montañas, a los ríos, bosques 
y creaturas del campo. Este ejemplo nos da una idea de lo que Lao Tse nos 
quiere decir cuando compara al Imperio con un vaso sagrado, pues el chino 
de esos tiempos, como todo hombre de la antiguedad, era proclive a concebir 
el mundo como un todo en el cual los hombres están insertos, en una maya de 
sutiles relaciones vitales, visibles e invisibles, con las demás creaturas y 
elementos. 


Desde el verso 7 adelante se muestra la naturaleza dialéctica de este 
orden con cuatro pares de opuestos que grafican la acción de los polos Yin y 
Yang y su constante alternancia en el espacio tiempo, invitando al hombre 
sabio a conocer, por esto, el verdadero ritmo de la vida. De modo que lo que 
en los versos finales se denomina “exceso”, “extravagancia”, “grandeza”, 
corresponde a la violencia hecha a este delicado organismo cuya naturaleza 
y dinámica se desconoce, con lo cual Lao Tse lanza una lapidaria crítica al 
poder, la riqueza y la gloria de los grandes soberanos y mandarines. 


La comparación del Imperio con un vaso sagrado, así, en abstracto, se 
refiere, como se comprende fácilmente, al hecho de que un vaso de esa 
naturaleza, sólo puede serusado en un rito y tratado con la delicadeza que una 
ceremonia religiosa exige. Cualquier uso profano del mismo terminaría por 
deteriorarlo. Pero cuando Lao Tse dice que quien se lo apropia lo pierde, está 
aludiendo con ello a hechos históricos precisos, conocidos de los lectores de 
su tiempo. Los relatos mitológicos dicen que el emperador Fu Hi (Tai Hao) 
hizo fundir un recipiente de bronce que representaba al Imperio, para realizar 
con él los solemnes ritos en que el soberano actuaba como rey sacerdote. 
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También se dice que el “Ancestro Amarillo” Hoang Ti, hizo fundir tres de 
estos recipientes, llamados Ting y que Yu , el Grande, hizo fundir nueve, los 
cuales representaban a las nueve provincias del Imperio. Antiguos textos 
agregaban sobre el particular que, no obstante, nueve son tres y tres es uno. 
Esta es la razón de porqué era frecuente en China referirse al Imperio todo 
como a un vaso sagrado.Ahora bien, lo afirmado en el verso 6,se refiere sin 
duda a los tiranos cuya violencia para someter a la sociedad por la fuerza se 
volvió rápidamente en contra de ellos.Esos tiranos, por lo general se sitúan al 
término de las dinastías antiguas, de manera que la violencia punitiva contra 
ellos se manifiesta en las expediciones de castigo que realizaban los héroes 
salvadores, fundadores de las nuevas dinastías. El caso del tirano Tche antes 
mencionado parece ser el que puntualmente ha servido a Lao Tse de ejemplo 
para el verso 6, pues cuando Wu Wang hizo abrir los tesoros del tirano, entre 
los objetos preciosos acumulados por él, se hallaron los nueve Ting que Yu, 
el grande, había hecho fundir, lo cual fue considerado como un signo muy 
propicio para la dinastía entrante. 


Fácilmente se puede asociar lo dicho con el célebre pasaje bíblico en 
que Baltazar, rey de Babilonia, empleó los vasos sagrados del templo de 
Jerusalem para beber,en un festín sacrílego, a consecuencia de lo cual,una 
mano misteriosa escribió sobre el muro una inscripción enigmática, que el 
profeta Daniel descifró y en la cual se anunció la próxima muerte de Baltazar 
y la inmediata caída de Babilonia en poder de Darío, rey de los persas. Aunque 
el contenido de este relato no se relaciona con la idea precisa que Lao Tse 
quiere destacar al comparar al Imperio con un vaso sagrado. 
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XXX 


El hombre del Tao que asiste a un soberano 

se opondrá a toda conquista por las armas 

pues tales procedimientos siempre traen consecuencias. 

Donde acampan los hombres de armas sólo crecen espinos y 
ZArzas. 

Al reclutamiento de un gran ejército 

siguen años de penurias. 

Por eso el buen general cumple su cometido y se detiene. 


No se arriesga a la conquista. 

Cumple su cometido y no se gloría por el lo hecho. 
Cumple su cometido y no se jacta de su victoria. - 
Cumple su cometido y no se enorgullece de lo logrado. 
Cumple su cometido como un imperativo lamentable. 
Cumple su cometido pero no aprecia la violencia. 


A todo apogeo sigue siempre la decadencia. 


Hacerse poderoso es contrario al Tao 
y todo lo que así contradice al Tao perece rápidamente. 
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Comentario XXX 


El epigrama anterior ilustra la idea del no-obrar comparando el Imperio 
a un vaso sagrado para concluir que toda manipulación o apropiación hace 
violencia a este instrumento que sólo reconoce el no-obrar como criterio justo 
de acción. Los versos finales denuncian los excesos, extravagancias y 
grandezas de los poderosos como expedientes nefasto que causan el deterioro 
del orden espiritual nativo del mundo. En el epigrama XXX se trata puntual- 
mente de la más peligrosa forma de alterar el equilibrio espiritual del mundo 
cual es la empresa guerrera. 


A manera de consejo, quizas dirigido a los taoístas que cumplían 
funciones públicas asistiendo a algún soberano, los versos 1 y 2 establecen 
como criterio de un buen gobierno el abstenerse de fortalecer el Imperio o 
extender sus dominios por medio de acciones guerreras. Las consecuencias 
a que se refiere el verso 3 están concebidas en la perspectiva dialéctica de 
acción y reacción por naturaleza y no en la simple perspectiva de la guerra 
como causa de la ruina económica del pueblo por los gastos y los destrozos 
que ocasiona. En ese sentido se dice que, por una malignidad intrínseca de la 
acción guerrera, la sola presencia de un ejército en un campo inhibe a las - 
fuerzas naturales provocando sequía. En el mismo sentido debe entenderse la 
penuria que sigue al reclutamiento de los ejércitos, la cual no es sólo 
provocada por los gastos de su mantención. 
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XXXI 


Las armas son instrumentos nefastos 
que todos aborrecen 

por eso el hombre del Tao las evita. 
El hombre noble en tiempos de paz 
tiene la izquierda por lugar de honor 
pero en asuntos militares 

el lugar de honor es la derecha. 

Las armas son instrumentos nefastos 
no es propio del Sabio recurrir a ellas 
sino cuando sea inevitable su uso 
prefiriendo siempre la serenidad y la paz. 


En la victoria no debe haber regocijo 
porque aquel que quisiera regocijarse 

se regocijaría de dar muerte a los hombres 
y el que se regocija de matar hombres 

no puede reinar sobre los hombres. 


En los días fastos se considera la izquierda como el lugar de 
honor 

en los días nefastos el lugar de honor le corresponde a la 
derecha. 

En los tiempos de guerra el teniente general se ubica a la 
Izquierda 

el general en jefe se ubica a la derecha 

en el lugar de los ritos funerarios. 

El que mate gran cantidad de hombres 

debe llorarlos con pesar y con luto. 

La actitud del vencedor del combate | 

debe ser la que conviene en las ceremonias fúnebres. 
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Comentario XXXI 


En la transcripción del filósofo Wang Pi no figura este epigrama, porlo 
que se ha supuesto que su introducción en otras transcripciones obedece a un 
error cometido por algún copista. Con todo, si en muchas transcripciones 
forma parte este epigrama del Tao Te King, parece un tanto desproporcionado 
pensar que un simple error de esa naturaleza pueda dar por resultado agregar 
un capítulo a un texto sagrado... La cuestión no es clara y es preferible dejarla 
como interrogante. 


En todo caso, los versos en que se hace referencia al lugar que ocupan 
el teniente general y el general en jefe, emplea una nomenclatura militar que 
sólo vino a conocerse en tiempos de la dinastía Han (s. Ill a. c. ), por lo que 
debe tratarse de un comentario posterior que ejemplifica la idea antes 
anunciada en lo que se refiere al simbolismo de la derecha y la izquierda que 
para los chinos es tan antiguo como el mundo. 


En relación al epigrama anterior, éste no es más que el desarrollo de la 
idea de lo nefastas que son las empresas guerreras. 


El simbolismo de la derecha y de la izquierda está referido al carácter 

receptivo de la izquierda y al carácter activo de la derecha. Contrariamente 
- a lo que es propio de la cosmovisión occidental, que emplea la palabra 
“siniestro”, vale decir izquerdo, para referirse a lo nefasto, en la China lo 
siniestro, receptivo, materno, es la actitud propicia, porque es una derivación 
de la actitud que corresponde tener ante el ser supremo, evitando interferir en 
la acción de las fuerzas creadoras de la vida. Por su parte, la derecha, de 
carácter activo, acarrea, por lo general, la manifestación y proyección del yo 
en la acción, lo cual mezcla y enturbia la claridad del espíritu. En Occidente 
se tiende a pensar que la actitud creativa y salvadora se da siempre enunhacer, 
lo cual está en desacuerdo con la naturaleza dialéctica del acontecer hecho de 
avance y retroceso de participación y abstención. 


Los versos finales de este epigrama se relacionan con los versos finales 
de otro epigrama referido al arte militar, el LXIX, cuyos dos últimos versos 
dicen: “... de dos ejércitos en batalla, aquel que más la deplora obtiene la 
victoria”. Ambos epigramas, en estos pasajes pertinentes, describen a un tipo 
de hombre superior que ha trascendido las motivaciones egoístas y que 
trabaja en el mundo colaborando con las fuerzas de la vida. En este sentido 
se entiende que la victoria militar, que es el resultado de un extraordinario 
despliege de brutalidad de la parte de seres humanos, viene a ser como la 
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instancia suprema en que la superioridad de esa clase de hombres está llamada 
a manifestarse, pues si hay en el código de urbanidad un refrán que dice: “En 
la mesa y en el juego se ven los caballeros”, por extensión podríamos decir 
que en la victoria militar se prueba a los hombres que tienen a Dios en su 
corazón, o que siguen en verdad al Tao. Según Lao Tse, sólo esa clase de 
hombres pueden ser los señores del Imperio, pues quien se regocija en la 
matanza de seres humanos no es humano y quien no es humano no puede 
gobernar a los hombres. 


De todo esto se infiere que para Lao Tse el hombre espiritual no tiene 
enemigos sino tan sólo adversarios. Así, el deplorar la batalla y llorar con 
pesar y con luto a los adversarios muertos, se aproxima a lo que en cristiano 
se llama el grado supremo de la caridad, el amor a los enemigos. 


El tipo de militar propuesto por Lao Tse para la defensa de un orden 
verdaderamente humano es entonces aquel que antes que los supremos 
intereses de la nación, y otras consideraciones de ese orden, no olvida que sus 
adversarios son seres humanos, y que matar seres humanos es la suprema 
violencia que se le puede hacer a la vida. 


Los versos antes citados del epigrama LXIX sugieren además que 
habría una relación mágica, sincrónica, entre la actitud de deplorar la batalla, 
que confiere lucidez, y la buena fortuna que hace posible la victoria. 
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XXXII 


El Tao en su eternidad 

es de una simplicidad absoluta. 

Pero aunque ínfimo 

el mundo no puede someterlo. 

Si reyes y príncipes supieran atenerse a él 

todos los seres se les someterían. 

Cielo y Tierra se unirían 

para destilar un dulce rocío. 

Por sí mismo sin gobierno 

el pueblo se ordenaría en paz y armonía. 

Pero desde que la civilización comenzó 

surgieron los nombres 

y los nombres adquirieron también existencia propia 
y al fin se ignoró donde detenerse. 

Si se supiera donde detenerse 

no se correría peligro alguno. 

Se puede comparar la relación del Tao con el mundo 
a las del arroyo de la montaña 

y aguas de los valles 

con los grandes ríos y mares. 
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Comentario XXXI 


La simplicidad aludida en el verso 2, que por lo general en las 
traducciones aparece como simplicidad “sin nombre” o simplicidad “del sin 
nombre” (y que yo he preferido traducir simplemente como simplicidad 
absoluta), se refiere a una imagen bién concreta muy empleada en el Tao Te 
King, cual es la de la “madera sin tallar”. Esta imagen se emplea para 
significar lo que aún no tiene forma, lo que está implícito y que la . 
organización de la sociedad y la institución de los nombres comenzará a hacer 
explícito. Se refiere también a la sencillez de los santos soberanos del origen. 


Lo ínfimo o mínimo mencionado en el verso 3, se refiere a lo que no 
tiene extensión ni forma, pero de lo cual depende todo lo que tiene forma y 
extensión, por eso se dice que, a pesar de su aparente insignificancia, el Tao 
no puede ser sometido o dominado por ningún poder. 


Los versos 5, 6,7, 8, 9, y 10 describen algo así como el reino mesiánico 
de la Biblia. Un estado ideal de armonía entre el Cielo y la Tierra que 
advendría si los hombres (principalmente soberanos y príncipes ) se sometie- 
ran al Tao;un estado de paz y armonía que se establecería espontáneamente 
en la sociedad humana sin necesidad de leyes ni Órdenes. La alusión al rocío 
dulce es una imagen tomada de tradicionales descripciones de los reinados de 
los santos soberanos antiguos, entre cuyas características se menciona 
también en otros textos la presencia muy propicia de un animal fabuloso 
llamado Kilin, que corresponde a nuestro unicomio, el cual se dejaba ver cada 
vez que un santo soberano se establecía en el trono del Imperio. 


En el verso 11, donde Wilhelm emplea la palabra “organización”, por 
su claro sentido referente a la acción civilizadora, es preferible emplear 
directamente la palabra “civilización”, como lo hace Lin Yu Tang. 


La situación descrita a continuación tiene un carácter marcadamente 
negativo en la traducción de Wilhelm, aunque no en otras interpretaciones. 
Pero, consecuente con la permanente denuncia que Lao Tse hace del carácter 
maligno de la acción civilizadora, la interpretación de Wilhelm es la más 
conforme al contexto. Así, por la institución de los nombres, éstos adquieren 
finalmente una como realidad propia, independiente de su referente real, 
quedando a merced de la carga subjetiva que cada individuo le dé. Cuando eso 
ocurre, según Confucio y otros sabios antiguos, se está en la fase más 
profunda de la decadencia y nada puede ser gobernado a causa de la 
“confusión de lenguas” que produce la pérdida de la validez universal del 
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lenguaje en la sociedad. Por eso, este pasaje se inscribe dentro de las grandes 
inquietudes que el problema de las denominaciones provocaba alos sabios de 
esos siglos. 


En lo que se refiere a ese punto donde uno debe detenerse mencionando 
en el verso 14, es obviamente el Tao, el antecedente de todo, el fundamento 
que nunca debe olvidarse, pero que se pierde y se olvida en el estado de cosas 
antes descrito. De ahí el símil presentado en los últimos versos, por el cual el 
mundo, comparado con el Tao, es como los arroyos y ríos que desembocan 
en el mar. Como queriendo decir que toda la compleja red hidrográfica, por 
su inequívoca dirección demuestra no ignorar nunca su destino último que es 
el mar. Del mismo modo los asuntos del mundo debieran tratarse sin-jamás 
Olvidar que su abrumadora complejidad adquiere sentido y organización sólo 
cuando descansa en el fundamento ineludible del Tao. 
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Xxxmtn 


Quien conoce a los hombres es sabio 

quien se conoce a sí mismo es iluminado. 

Quien vence a los hombres es fuerte 

quien se vence a sí mismo es más fuerte. 

Quien sabe bastarse es rico. 

Quien es decidido tiene voluntad. 

Quien no pierde su centro resiste. 

Morir y no perecer tal es la verdadera longevidad. 


Comentario XXXIII 


Los aforismos de sabiduría que constituyen este capítulo son algunos 
de ellos bastante conocidos en la tradición occidental. Todos, por diferentes 
que parezcan, están concebidos sobre el supuesto de que el verdadero ser del 
hombre está en su interior, cubierto por la apariencia de la personalidad. Por 
eso, quien se conoce a sí mismo está en un grado de conciencia más elevado 
que quien sólo se limita a conocer a los demás hombres. Conocimiento que, 
a juzgar por el término chino empleado, “Chih”, está referido a una sabiduría 
pragmática como la del político o administrador, por ejemplo, que tiene eso 
que se llama “psicología” para escoger y tratar a sus colaboradores. Con- 
trariamente, la palabra empleada para referirse a la verdadera y superior 
sabiduría es “Ming”, que literalmente quiere decir*“luz” y que aquí se emplea 
en el sentido de iluminación. 


En el mismo sentido deben entenderse los versos 3 y 4. La fuerza 
verdadera del hombre emana de su interior y sólo sabe emplearla el que se ha 
vencido a sí mismo. Quien vence alos demás sin haberse vencido a sí mismo, 
ha obtenido una victoria por la violencia. 


El verso 5 describe el estado de no deseo como la verdadera riqueza, 
pues ese estado de no deseo es la condición de la plenitud espiritual, que en 
sí, constituye una riqueza, el tesoro a que alude Jesús en el Sermón de la. 
Montaña. 


El “centro” aludido en el verso 7, mencionado en los tratados de yoga 
y en el tratado confuciano “El Medio Invariable”, como el punto de la 
conciencia que está más allá de las polaridades del mundo manifestado, es 
como el verdadero emplazamiento de la naturaleza humana. Por eso, aunque 
la mayoría de los traductores emplean simplemente la palabra lugar, con- 
cuerdo con Lin Yu Tang en que ese lugar es el centro, que es también la 
“puerta” (Men) y el “misterio” (Hiuan) mencionados en el primer epigrama. 
El que se ha establecido en ese centro se ha vencido a sí mismo y tiene la 
verdadera fuerza que permite resistir todas las adversidades. 


La palabra china que se traduce por longevidad es “Shu”, en el caso del 
último verso tiene el sentido de vida perdurable y puede referirse al cuerpo 
inmortal que se gesta a través de la práctica del yoga taoísta, de acuerdo a las 
particulares concepciones de esta escuela yóguica, como también puede 
referirse a la influencia espiritual que los verdaderos santos ( los grandes 
soberanos de la antiguedad) ejercen y de cuya virtud trascendente se nutren 
milenios de historia humana. 
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XXXIV 


El Tao es omnipresente 

puede hallarse a la derecha o a la izquierda. 
Todos los seres deben a él su existencia 
y él no los rechaza. 

Una vez cumplida su obra 

él no se la atribuye. 

Viste y alimenta a todos los seres 

y no señorea sobre ellos. 

Porque siempre permanece sin deseos 
podría calificársele de pequeño. 
Porque todos los seres dependen de él 
sin reconocerlo como su soberano 

se lo puede llamar grande. 


Por su parte el Sabio 
porque nunca asume su grandeza 
adquiere la verdadera grandeza. 


Comentario XXXIV 


Sobre la omnipresencia del Tao ya habíamos visto el epigrama XXV. 
En este epigrama la derecha y la izquierda, dada la connotación nefasta o fasta 
atribuida a una y otra respectivamente, pueden referirse al carácter adverso 
o favorable del acontecer en el sentido que trata este punto el Libro de las 
Mutaciones, de modo que esa omnipresencia del Tao graficada como un estar 
alternadamente a uno y otro lado, no sea considerada solamente como la 
grandeza del Tao sino también como su justicia, manifestada en el constante 
cumplimiento de una ley de retribución universal, ante la cual el Sabio debe 
cultivar la ecuanimidad. Los versos siguientes son admoniciones y destacan 
el modelo del Tao manifestado en el acontecer natural, donde se muestra 
como un ser dotado de las cualidades mencionadas en esos versos. El verso 
8 y el 12 en este sentido están dirigidos a destacar la cualidad más 
característica de los santos soberanos, cual fue la de gobernar sin ejercer 
dominio y sin siquiera llamar la atención, lo cual el sabio gobernante ha | 
aprendido observando la forma como el Tao gobierna el mundo. La pequeñez 
y grandeza en los versos 10 y 15 respectivamente y referidas indirectamente 
al Hijo del Cielo (Emperador ), por su sencillez y pureza y por la influencia 
trascendente de la Virtud (Te), corresponden a los calificativos que anti- 
guamente se empleaban para referirse a los soberanos como el “pobre” el 
“huérfano”, el “servidor”, como asimismo el “grande”, apelativo agregado 
por la posteridad a los emperadores que supieron gobernar el mundo sin 
esfuerzo y sin publicidad. 
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XXXV 


A quien conserva en sí la gran imagen 
el mundo entero acude. 

Acude pero no sufre daño alguno 

y permanece en salud, paz y armonía. 


El sonido de la música y el aroma de los buenos platos 

atraen al peregrino que pasa 

pero lo que sale de la boca del Tao 

cuan inconsistente e insípido parece. 

Lo miras y no ves en él nada que te parezca digno de ser visto 

lo oyes y no escuchas en él nada que te parezca digno de ser 
oído 

pero si lo empleas descubres que es inagotable. 
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Comentario XXX V 


La gran imagen mencionada en el primer verso de este epigrama (Ta 
Siang), por el tenor de los tres versos siguientes, se refiere obviamente al Tao. 
Una idea semejante hallamos en el epigrama XIV, verso 14, donde se 
menciona una figura o imagen que carece de forma, la cual representa al Tao. 
Wang Pi también se refiere al Tao como “la gran imagen”. Conservar en sí 
esaimagen, es poseerla Virtud del Tao en un grado eminente, lo que aproxima 
al hombre a la perfección del arquetipo humano (“imagen” en el sentido 
confuciano). 

Esta gran imagen ha sido encamada por los antiguos soberanos santos 
venerados por la posteridad, los cuales han ascendido al cielo de lo 
arquetípico. Los términos en que se describe la amorosa acogida que el Tao 
hace a quienes van en pos de él, apunta al aspecto maternal del Tao que es 
precisamente Te o la Virtud, pues tal fue el comportamiento de los santos 
antiguos que la poseyeron, por eso los relatos mitológicos dicen de algunos 
de ellos que tenían pechos de mujer. 


Los tres versos finales desarrollan la idea de la gran imagen que carece 
de cualidades sensibles y que poreso resulta incomprensible o poco atrayente 
al hombre mundano que, obviamente, se siente atraído por la buena música 
y la buena comida, pero que ante las sentencias de sabiduría que hablan del 
Tao, su sensibilidad experimenta lo insípido e inconsistente. 


Esta parte del texto se aproxima por su intención a las semblanzas del 
mesías que hace el profeta Isaías, diciendo que parece un hombre vulgar 
carente de atractivo. | 


El verso final sostiene que sólo el Sabio conoce el secreto que oculta 
este Tao insípido e inconsistente, que, para quien lo sigue, deviene una 
inagotable fuente de vida. 
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XXXVI 


Si quieres que algo se contraiga 
debes primero dejar que se dilate. 

Si quieres que algo se debilite 

debes primero dejar que se fortalezca. 
Si quieres que algo se reduzca 

debes primero dejar que se desarrolle. 
Si quieres tomar algo 

debes primero dar. 

Esto es lo que se llama tener claridad en lo invisible 
pues la suavidad vence a la dureza 

y la debilidad vence a la fuerza. 


Así como el pez no debe ser sacado de las profundidades 
no debe exhibirse el armamento del Imperio. 
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Comentario XXXVI 


Richard Wilhelm ve en este texto un espíritu maquiavélico, en el 
supuesto, claro está, de que la meta de tan fina estrategia corresponda a un 
propósito egoísta como podría ser la riqueza o el poder. Por mi parte no 
concuerdo con esta opinión de Wilhelm, basándome en el contexto de 
sabiduría en que estas sentencias se formulan. 


La clave para su correcta inteligencia se halla en los versos 10 y 11. Alí, 
la suavidad que vence a la dureza y la debilidad que vence a la fuerza se 
refieren a la no-violencia, la cual es el resultado de las virtudes maternas, 
receptivas, equilibradamente desarrolladas frente a las virtudes de signo 
contrario en el Sabio. 


En cierto sentido, estas sentencias podrían si ser la expresión de una 
estrategia, la cual, no obstante, no procede de un plan arbitrario y calculado 
para el logro de un objetivo, sino de una observación del comportamiento 
dialéctico del acontecer, de lo cual sólo es capaz el hombre sabio que goza de 
la serena lucidez de quien ha vencido sus pasiones. A esa serena lucidez alude 
Lao Tse en el verso 9 con la expresión “claridad en lo invisible”, lo que otros 
han traducido como “misteriosa luz”, “luz sutil”, etc. expresiones que 
apuntan todas a la idea de ver en la secuencia de los hechos algo que la mirada 
vulgar no ve, esto es, el “sentido”. Porque es, justamente, en la captación del 
sentido del acontecer que se discierne la oportunidad de los actos, vale decir, 
los momentos en que las cosas crecen y decrecen, mostrando claramente al 
Sabio la procedencia o improcedencia de la acción, tema central del Libro de 
las Mutaciones. 


Pero comparadas con la filosofía del movimiento expuesta en dicho 
libro, estas sentencias del epigrama XXXVI del Tao Te King no se refieren 
a la génesis de las mutaciones, que siempre comienzan con un cambio 
imperceptible, que es germen del movimiento por venir, sino a una mutación 
ya desarrollada ante cuya consumación poco o nada es lo que se puede hacer. 
El consejo de Lao Tse para tal coyuntura es esperar que su fase de apogeo 
evolucione hacia el debilitamiento, la contracción o la reducción. 


Por otra parte, esa serena lucidez del Sabio, que conoce la ley interna 
del movimiento, es la base del no-obrar, pues no es de otra cosa que se trata, 
al fin de cuentas, en este epigrama, vale decir, dejar que los acontecimientos 
evolucionen según su propia dinámica y esperar la fase en que sea propicio 
hacertan sólo lo que corresponda hacer cuando el obstáculo se haya reducido 
por sí mismo. 
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Consecuente con lo dicho en los epigramas XXX y XXXI sobre la 
malignidad de las armas y lo nefasto de las empresas guerreras, el último 
verso declara que esos instrumentos de desgracia deben mantenerse ocultos. 
La imagen de ese pez, que según Lao Tse, no debe ser sacado de las 
profundidades, sólo se explica en cuanto el pez, por sus escamas, simboliza 
la coraza de los guerreros. 


Se entiende por otra parte que Lao Tse haya sufrido escándalo al 
presenciar los desfiles triunfales en que los guerreros y sus armas se exhibían 
como los verdaderos garantes del orden, de la libertad y de la soberanía. 
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XXXVII 


El Tao permanece sin obrar 

y sin embargo no hay cosa que no haga. 

Si príncipes y señores pudieran atenerse a él 
todas las cosas por sí mismas se ordenarían. 

Si una vez ordenadas surgieran en ellas los deseos 
yo los disiparía por la simplicidad. | 
La simplicidad engendra la ausencia de deseos 

la ausencia de deseos engendra la paz 

y así el mundo por sí mismo se endereza. 
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Comentario XXXVII 


Aplicaciones del principio proclamado en los dos versos iniciales de 
este epigrama se hallan en diversos pasajes del Tao Te King. Particularmente . 
claro aparece en los versos finales del epigrama III que pueden traducirse de 
diversos modos, todos coincidentes: “cuando se practica el no- obrar (en el 
gobierno) no hay nada que no se gobierne” ;““(el Sabio) practica el no-obrar 
y el orden se restablece”;*A través de su inacción (del Tao) regúlanse 
debidamente todas las cosas”; “Por la acción sin hechos, todos pueden vivir 
en paz”. etc. | 


En este epigrama el principio aparece proclamado como una de las 
tantas verdades incuestionables aprendidas en el libro de la naturaleza, para 
cuya escritura el hombre así llamado “primitivo” tenfa una sensibilidad tan 
desarrollada, como atrofiada la tiene el civilizado. 


Como en el epigrama XXXII, se repite en éste, que si los gobiernos 
pudieran atenerse al Tao, vale decir, si estuvieran ellos sintonizados con la 
- armonía cósmica donde todo crece y se perfecciona espontáneamente, el 
Imperio se ordenaría, esto es, sería una fiel expresión del sentido del mundo. 


Ahora bién, la clave de la mantención de ese orden, Lao Tse la ve no en 
maniobras ni procedimientos, sino en una actitud fundamental que el sobera- 
no debe tener ante el Tao. Esa actitud es la simplicidad a la cual, en el texto, 
se ha agregado el calificativo de “sin nombre” (y que yo he preferido traducir 
sólo como simplicidad) graficada en la tosquedad de la madera sin tallar, vale 
decir, en lo que no ha sido deformado por el artificio, como ya quedó 
explicado. 


La forma condicional en que habría sido redactado el texto, hace pensar 
que este epigrama está concebido en el mismo sentido que el idílico cuadro 
de la comuna primitiva del Imperio presentado en el epigrama LXXX. En esa 
perspectiva sería la formulación de una utopía ofrecida por Lao Tse a la 
reflexión de los soberanos de su tiempo. 


En otro sentido podría pensarse que, aunque el lenguaje resultante de 
la traducción no lo deje entrever, estos versos de Lao Tse están basados en el 
supuesto de que el orden allí descrito es el resultado del gran ascendiente 
espiritual que un hombre de virtud eminente tiene sobre el pueblo, como fue 
el caso de los santos soberanos antiguos, en quienes la Virtud del Tao (Te) se 
habría manifestado de un modo excepcional, pues sólo hombres de esa 
calidad habrían poseído esa simplicidad de lo que no ha sido deformado por 
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el artificio, y sin esfuerzo pudieron hacer de modo que se manifestara en sus 
súbditos lo que en ellos había de más puro y luminoso. 


Con todo, cabría preguntarse si en los hechos, Lao Tse cuando vivía 
junto a los demás mandarines de la corte, esperó un restablecimiento del 
orden, ya fuera por el advenimiento de un nuevo santo al trono del Imperio, 
o por la conversión de quienes hubieran podido reconsiderar en profundidad 
la sabiduría de los antiguos soberanos que él sintetizó en el Tao Te King, pues 
el texto hace suponer también que de algún modo él cree que eso es posible, 
comportándose de una determinada manera, y velando porque la sociedad se 
conserve en la simplicidad. | 


Confucio tuvo la esperanza de que algo semejante ocurriera, hasta que 
dolorosas experiencias que le mostraron, muy a lo crudo, la decadencia de la 
sociedad de su tiempo, lo hicieron abandonar esa esperanza. Los epigramas 
en que Lao Tse alude veladamente ala vanidad de sus contemporáneos, hacen 
suponer que él también debió pasar por esas experiencias, y que en algún 
momento debió perder la esperanza en un próximo restablecimiento del 
- orden. La tradición cuenta que entonces viajó al Occidente sin destino 
conocido y se perdió para el mundo. 
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XXXVII 


El hombre de virtud superior no se considera virtuoso 
por eso tiene virtud. | 

El hombre de virtud inferior se considera virtuoso 
por eso carece de virtud. 

La virtud superior no obra ni tiene designios 

la virtud inferior obra y tiene designios. 

La bondad superior actúa pero sin un motivo ulterior. 
La justicia obra y tiene un motivo ulterior. 

El rito obra y si alguno no le responde 

se levanta las mangas y lo fuerza. 

Por eso cuando se perdió el Tao se perdió también la Virtud 
perdida la Virtud se echó mano a la bondad 

perdida la bondad se echó mano a la justicia 

perdida la justicia quedó el ritual. 

El ritual es apariencia de lealtad e indigencia de la fe 
y el principio de todas las discordias. 


El saber de los antiguos es apariencia del conocimiento del 
Tao | 

y el principio de todas las locuras 

por eso el hombre sabio se atiene a lo sólido y no a lo fútil 

-se atiene al fruto y no a la flor 

rechaza ésto y toma aquello. 
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Comentario XX XVIII 


Los conceptos de virtud superior y virtud inferior a que se refieren los 
primeros versos de este epigrama corresponden a la posesión de Te, la Virtud 
del Tao, en grande o pequeña medida. Enel primer caso se trata de un hombre 
que posee la inocencia original, vale decir, que es un conducto de la 
manifestación del Tao, pero esto le ocurre espontáneamente, sin esfuerzo. 
Lao Tse dice que en eso precisamente consiste el ser virtuoso. En cambio el 
que posee la Virtud del Tao en pequeña medida, no es inocente. Lo que no es 
esa Virtud en él, lo ocupa el ego y sus intereses autorreferentes. En vez de Te, 
esa clase de hombres cultiva la virtud inferior que constituyen las con- 
venciones del código moral vigente. Lao Tse dice que en eso justamente 
consiste el no ser virtuoso. 


Lo propio del hombre que posee una virtud eminente es el no obrar, en 
cuanto es por el no-obrar que el Tao gobierna el universo. Basado en el no- 
obrar el hombre virtuoso permanece en la actitud de quien deja actuar a las 
fuerzas creadoras de la vida, en el entendido que ningún actuar humano puede 
substituir al sentido del mundo. En cambio la virtud inferior actúa y tiene 
objetivos precisos en su actuar, poreso, esta virtud inferior, en chino Hsia Te, 
se asimila aquí a lo que Confucio llama Jen, esto es, la “humanidad” de los 
tratados confucianos que corresponde a la virtud inducida por el esfuerzo de 
rectificar la conducta y ajustarse a una determinada reglamentación moral o 
ritual. En realidad Hsia Te no es el Jen de Confucio, pero es la condición 
necesario para que esa concepción moral sea posible. 


Según Lao Tse, esa virtud inferior es el caldo de cultivo de ulteriores 
aberraciones morales, de manera que una sociedad educada en esa perspec- 
tiva ética, genera, por esa vía, su propia corrupción. Según el Taofsmo el 
único camino para alcanzar la pureza de la verdadera Virtud es la 
revinculación con el Tao en una entrega humilde y reverente a las fuerzas de 
la vida misma (la gracia) y no el seguimiento racional de un modelo de 
comportamiento virtuoso al que uno se ajusta compulsivamente. 


A partir del verso 11 el texto describe un proceso de degradación de la 
vida semejante al que se muestra en el epigrama XVII, es decir, la escala 
descendente que va de los santos soberanos a los héroes civilizadores, a los 
poderosos y temibles, hasta los corrompidos y despreciable. Ese proceso 
presenta un claro paralelismo con el descrito en este epigrama XXXVIII, que 
va desde los tiempos de la posesión del Tao hasta los tiempos del caos en que 
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la sujeción alos ritos viene a imponerse como el único medio de mantener en 
forma a una sociedad desarticulada espiritualmente, pasando antes de la 
Virtud declinante del Tao a la bondad confuciana y luego a la justicia. | 


Los ritos aparecen aquí calificados en términos extremadamente peyo- 
rativos. Entiendo que Lao Tse no se refiere a los ritos de la antigua sociedad, 
que eran manifestaciones de un comportamiento lúdico espontáneo y la fiel 
expresión de una fe, sino al neorritualismo propiciado por la escuela de 
Confucio, vale decir, las convencionales formas del comportamiento indivi- 
dual y social que no proceden ya de un modo espontáneo de ser y que, en 
consecuencia, no van acompañadas de la inocencia del gesto que brota 
congruentemente a una necesidad de expresión interior, sino al código de las 
costumbres que se impone coercitivamente sin que haya una convicción que 
lo avale. Por eso el texto dice que los ritos son una apariencia de lealtad, por 
una parte, y por otra, un substituto mecánico a la falta de fe. Los fariseos de 
la época de Jesús son un buen ejemplo de estas reflexiones sobre los ritos. 


De ahí Lao Tse se remonta al origen de todos estos males que identifica 
a lo que él llama la “sabiduría de los antiguos”. No se trata por cierto de los 
antiguos venerados por el Taoísmo, sino los antiguos confucianos, princi- 
palmente los fundadores de la dinastía Tchu, los héroes civilizadores en cuyas 
instituciones Confucio vió la realización del sentido del mundo, y donde Lao 
Tse, contrariamente vio el comienzo de todas las locuras. 


La expresión empleada para decir que esa sabiduría de los antiguos es 
sólo apariencia del conocimiento del Tao, es “flor del Tao”, con lo cual se 
quiere significar justamente lo aparente, pues la flor es vistosa justamente 
para atraer alos insectos polinizadores pero no es la flor lo que se come, sino 
el fruto. En relación al fruto la flor es algo preparatorio, inmaduro. En el 
penúltimo verso se repite esta idea al oponer expresamente el simbolismo de 
la flor al del fruto. 


En el verso final las expresiones “esto” y “aquello” aluden a la 
inmediatez histórica del presente desastroso y al distante modelo de sociedad 
perfecta que para el Taoísmo se dió en la remota antiguedad. 
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XXXIX 


He aquí los que de antiguo alcanzaron el Uno. 
El Cielo alcanzó el Uno y tuvo firmeza 

los dioses alcanzaron el Uno y tuvieron poder 
el abismo alcanzó el Uno y tuvo plenitud 
todas las cosas alcanzaron el Uno y nacieron 
soberanos y príncipes alcanzaron el Uno 

y llegaron a ser modelos para el mundo. 

Todo eso fue hecho por el Uno. 


Porque si el Cielo no obtuviera así su claridad se desgarraría 
si la Tierra no obtuviera así su firmeza vacilaría 

si los dioses no alcanzaran así su poder se paralizarían 

si el abismo no obtuviera así su plenitud se agotaría 

si todas las cosas no nacieran de este modo se desvanecerían 
si soberanos y príncipes de este modo no se establecieran 
serían derrocados. 


Por eso lo noble tiene su raíz en lo humilde 

lo alto tiene a lo bajo por fundamento. 

Por eso también soberanos y príncipes 

se llaman así mismos “solitarios” “huérfanos” “indignos” 
indicando con eso que su base está en la humildad 

¿ No es así acaso ? | 

Sin las diferentes partes del carro 

no habría carro. 

No desees para ti el brillo de la joya 

sino la simple rudeza de la piedra. 
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Comentario XXXIX 


En este epigrama se desarrolla la idea de que el Uno, es decir, el Tao, 
es el fundamento de todo. Llamado así por ser el inmanifestado, el supremo 
ser, anterior a la dialéctica del Yin y del Yang que es condición de todo lo 
creado. 


Esta enumeración de seres que, según Lao Tse son lo que son gracias 
al Uno, dado el carácter polémico del libro, advertido en otros epigramas 
(como aquel en que se dice que el Tao es anterior al Ti, esto es el Soberano 
Celestial, o el ancestro santo del linaje imperial) podría inscribirse dentro de 
esa misma modalidad, como diciendo que todo el aparataje sagrado de la 
religión oficial no es nada si no se considera que el Tao (el Uno) sostiene y 
anima todas las cosas. 


En lo que se refiere al Cielo y a la Tierra, los dos grandes demiurgos de 
la religión de los Tchu, lo que dice Lao Tse que les ocurriría si no hubiesen 
alcanzado el Uno, parece relacionarse con el antiguo mito de Kong Kong, el 
monstruoso primer ministro del mítico emperador Fu Hi (IV milenio a. c. ), 
a quien sucedió en el trono, y quien provocó una conflagración universal, 
mostrando así ser la encarnación del espíritu del Mal. Se cuenta que la reina 
Niu Wa (esposa o hermana de Fu Hi) mujer dotada de poderes divinos, 
combatió contra él y lo derrotó, pero su obra desvastadora desarticuló todo el 
cosmos. Del Cielo se dice que se desgarró abriéndosele una brecha o grieta, 
y de la Tierra se dice que se desestabilizó inclinándose hacia el Sudeste. 


Lo que en el quinto verso he traducido por “abismo” en el texto chino 
es “Valle”, al igual que en el epigrama VI. Como se trata de una imagen 
tomada de la naturaleza para designar la oquedad de la Madre Cósmica, lo que 
a su vez apunta al Tao como vacío, es más claro el sentido empleando la 
palabra “abismo”. La plenitud del abismo consiste paradojalmente en su 
capacidad de estar lleno de la energía que genera a los seres, en vaciarse y 
volverse a llenar. 


La mención de los soberanos y príncipes en el verso 6 se refiere 
claramente a los santos soberanos de la antiguedad que poseían el Tao y que 
por eso fueron los modelos insuperables para la posterioridad. 

Lo que Wilhelm traduce por “dioses”, en chino Shen, son 
genéricamente los “espíritus”, entre los que se incluye a los de los antepasa- 
dos, que eran objcto de culto. 


Como conclusión de todo lo anterior Lao Tse dice en el verso 16 que lo 
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noble tiene su raíz en lo humilde y lo alto tiene su fundamento en lo bajo, con . 
lo cual puede entenderse dos cosas diferentes pero relacionadas. Una parece 
estar referida al pueblo, como lo sugiere el ejemplo del carro, con lo que se 
entiende que el noble que va en el carro (símbolo de alcumia)y en el caso 
extremo del soberano mismo, no puede serlo que es sin sus subordinados, con 
los que forma una unidad espiritual operante, lo cual tampoco sería nada si no 
se fundamentara en el cuerpo social de la nación. Por otra parte lo humilde o 
bajo podrá entenderse en el sentido de la simplicidad absoluta ya mencionada 
en el epigrama XXXII, de manera que lo grande y espléndido en el universo, 
y lo que es noble y elevado en la dimensión humana, tiene por origen, rafz o 
fundamento, a algo que, por contraste, puede ser calificado de fnfimo, 
pequeño o vacío (insípido, como se le califica en otros capítulos). 


Atendiendo a que en ciertos escritos taoístas se alude a una pureza 
original que el hombre rústico conserva, y que, justamente poreso, los sabios 
taoístas se aproximaban al pueblo y muchos de ellos vivieron confundidos en 
la masa del campesinado, en el anonimato que es característico del hombre 
común, lo que aquí se califica de humilde o bajo tiene la doble connotación 
antes anotada. 
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XL 


El retorno es el movimiento del Tao 

la debilidad es la eficacia del Tao. 

Todas las cosas bajo el Cielo nacen del Ser 
y el Ser nace del no-Ser. 
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Comentario XL. 


Más que un movimiento del Tao, el retorno mencionado en el primer 
verso, que corresponde a lo que en el yoga taoísta se denomina “movimiento 
retrógrado”, es el proceso de conversión por el cual el hombre revierte la 
mirada del mundo exterior hacia su misteriosa esencia. Por eso la traducción 
que ofrecemos debe ser completada con explicaciones suplementarias en el 
sentido de que el dicho retorno está referido más bien al adepto del Taoísmo. 


Asimismo el término “debilidad” del segundo verso, que tiene la 
connotación de atenuación, disminución, simplificación, está referido al 
adepto, pues tal es el efecto que produce en su ser el seguimiento del Tao. 


Los versos 3 y 4 constituyen el fundamento metafísico de lo afirmado 
enlos versos 1 y 2. El Ser mencionado en el verso 3, como ya quedó explicado 
en el comentario al primerepigrama, es el sersimple indiferenciado, en chino: 
Yeu, y el no-Ser del cuarto verso es el Wu, esto es: el Vacío, en el cual no es 
posible concebir ni siquiera al ser indiferenciado. De este modo Lao Tse 
proclama que la eficacia de este mundo visible, activo y consistente, reside, 
paradojalmente en el mundo invisible, inmutable e inconsistente. Por eso, 
quien quiera atenerse al Tao, trasciende lo tangible para dirigirse a lo 
indeterminado que se halla en su interior en estado Potencia de modo que a 
la postre su vida se simplifica al extremo. 
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XLLI. 


Cuando un sabio verdadero oye hablar del Tao 

con diligencia conforma a él su vida. 

Cuando un sabio a medias oye hablar del Tao 

ora lo conserva ora lo pierde. 

Cuando un sabio de rango inferior oye hablar del Tao 
estalla en sonoras carcajadas. 

Si el hombre inferior no se riera a carcajadas 
ciertamente no se trataría del Tao verdadero. 


He aquí porqué un autor de sentencias dice: 
el camino claro parece obscuro 

el camino del progreso parece retrógrado 
el camino llano parece irregular 

la virtud suprema parece vacía 

la suprema pureza parece manchada 

la virtud cumplida parece incapacidad 

la virtud más sólida permanece oculta 

la verdadera rectitud parece deshonesta 

el gran cuadrado no tiene ángulos 

el vaso más grande tarda más en terminarse 
la gran música suena suavemente 

la gran imagen carece de contornos. 


El Tao permanece secreto y sin nombre 
y no obstante es él que sostiene y perfecciona todas las cosas. 
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Comentario XLI. 


Los ocho primeros versos de este epigrama se entienden sin dificultad. 
Sobre los versos 7 y 8 se echa de ver que ellos están concebidos en el mismo 
espíritu que el epigrama XX, en el cual se hace una semblanza del sabio 
taoísta en contraste con la ceguera y la vanidad del mundo. “*Si el hombre 
vulgar no se riera a carcajadas”, vale decir, si hay algo que el hombre vulgar 
considera digno de atención, eso, ciertamente no es el Tao verdadero, dice 
Lao Tse. Lo cual tiene relación con los primeros versos del primer epigrama 
en los que se hace una distinción entre el Tao eterno y los taos contingentes 
que pueden ser explicados o enseñados a modo de doctrinas claramente 
formuladas. Aunque por lo peyorativo del epigrama XLI se entiende que Lao 
Tse alude a sabios de ínfima categoría, como los que abundaban en esa época 
decadente y cuyo distintivo más característico era la importancia que daban 
ala racionalización. Carentes de verdadera sabiduría, la enseñanza de un Tao 
inefable que más que una doctrina es una actitud fundamental en la vida y una 
experiencia trascendente personal e insubstituible, motivaba en ellos la burla, 
paradojal expresión destinada a ocultar la secreta certeza que todo hombre 
inferior tiene de serlo. | 


La cita de diferentes sentencias que comienza en el verso 9 se relaciona 
también con el ya mencionado epigrama XX en el cual se contrasta la 
deformidad del mundo con la verdad, en abstracto en este epigrama, y 
encamada en un hombre en el epigrama XX, 


Si bienel texto es bastante claro, valdría la pena detallar en qué actitudes 
del sabio taoísta se echa de ver que el verdadero camino y la verdadera virtud 
son O parecen ser lo que aquí se dice. 


Que el verdadero camino (Tao) parezca obscuro siendo la luz misma, 
se entiende justamente por la clara formulación racional que caracteriza a las 
doctrinas o taos contingentes, ante las cuales, la enseñanza del Tao eterno 
parece incomprensible. Que el camino del verdadero progreso espiritual 
parezca retrógrado, se entiende en relación al materialismo de las épocas 
decadentes que propone un progreso por la vía del bienestar y el éxito, 
volumen de negocios, aumento del poder, perfeccionamiento tecnológico. 
Que el camino llano del Tao parezca irregular, es decir, que suba y baje, se 
explica en relación a la permanente ondulación de las fuerzas espirituales que 
avanzan y retroceden según su propia ley como también por el influjo de las 
pasiones y malos hábitos acumulados en el pasado. No obstante, lo llano de 
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ese camino verdadero se entiende en relación al propósito inquebrantable de 
continuar por él a cualquier precio. 


El vacío de la suprema virtud mencionado en el verso 13 se refiere a la 
actitud receptiva del sabio taoísta frente a la irradiación espiritual procedente 
de lo alto. Es lo que en cristiano se llama la muerte a sí mismo, el vaciamiento 
del yo, etc. 


La apariencia de suciedad que presenta para el mundo la suprema 
pureza está referida a una especial característica del sabio taoísta cual es la de 
no rechazar a ningún hombre (“A los.malos ¿por qué habría que rechazar- 
los?”). En este sentido la relación de Jesús con gente enferma, miserable y 
hasta de mala vida, sería el mejor ejemplo que podría hallarse para ilustrar este 
pasaje... En tanto que la apología de lo correcto e intachable con el conse- 
cuente desprecio y rechazo-de lo imperfecto, es lo propio del sabio de inferior 
categoría, modo de proceder propio del fariseísmo. 


La apariencia de incapacidad de la verdadera virtud se explica por las 
mismas razones que Lao Tse se tacha a sí mismo de incapaz y torpe en el 
epigrama XX frente a un mundo organizado según la escala de valores de los 
más capaces. De hecho los grandes santos que han surgido en épocas 
decadentes, han dado la impresión de ser todos inútiles en relación al negocio 
de la vida en que los demás hombres aparecían comprometidos y empeñados. 
En este sentido laimagen de Jesús en el contexto del mundo en que vivió, sirve 
también para ilustrar este pasaje, como asimismo la de Juan el Bautista y el 
Buda. 


En el verso 16 el calificativo de “oculto” alude a lo que los hombres 
mundanos no advierten ni comprenden. 


En lo que se refiere ala aparente deshonestidad de la rectitud verdadera, 
se entiende, por lo independiente que aparece el verdadero sabio de todo lo 
que los hombres mundanos estiman como lo correcto y deseable. En este 
sentido Jesús para los judíos de su tiempo tenía actitudes criticables en lo que 
se refiere, por ejemplo, al patriotismo, pues no se rebelaba contra la 
obligación de pagar impuesto a los romanos. Curó al servidor del centurión 
y rechazó la resistencia armada en que algunos cifraban su esperanza de 
liberación, amarrando las manos de una posible rebelión con la célebre 
sentencia dada a Pedro (un ex revolucionario) “Quien se sirve de la espada 
morirá al filo de la espada” (“Quien a hierro mata, a hierro muere”). Por ésta 
y Otras razones su proceder debió ser mirado con desconfianza porlos judíos. 


Los versos 18, 19, 20, y 21 son imágenes metafóricas de la trascenden- 
cia del Tao. Un cuadrado sin ángulo es un modo de sugerir un área de 
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extensión inconmensurable, lo mismo una imagen carente de contornos.La 
música más sublime (la flauta del monje en meditación) es extremadamente 
suave y de forma simplísima. Las grandes cualidades humanas (Te, la Virtud 
del Tao) tardan en madurar y manifestarse, como una gran obra de arte tarda 
en serterminada. Si consideramos el simbolismo del vaso en el verso 19 como 
una alusión al Imperio, ese más grande vaso que tarda en modelarse puede 
referirse a la esperanza de un restablecimiento escatológico de la armonía 
original del mundo. Todo lo cual alude metafóricamente a lo secreto, alejado, 
diferente, excepcional e inasible del misterio del Tao. 


Enlos versos finales se afirma que, no obstante lo secreto e inefable del 
Tao, él es la fuente de la verdadera eficacia que sostiene y realiza todo lo 
existente. 
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XLII. 


El Tao engendró al Uno. 

El Uno engendró al Dos. 

El Dos engendró al Tres. 

El Tres engendró todas las cosas. 

Todas las cosas tienen una parte de obscuridad 
y tienen una parte de luz 

y por el influjo de ambas obtienen la armonía. 


Estar huérfanos, abandonados desprovistos 
es lo que más odian los hombres 

empero los soberanos y príncipes 

emplean tales términos para designarse. 


Porque en verdad engrandeciendo se empequeñece 


rebajando se engrandece. 


Como otros lo han enseñado 

yo también lo enseño 

“Los violentos no mueren en sus lechos” 
y de ello hago el axioma de mi enseñanza. 


Comentario XLI]. 


No parece que este epigrama tenga un carácter especulativo como 
algunos lo han interpretado, de ser así, no habría un cambio de lenguaje tan 
brusco entre la primera estrofa y la segunda. Es cierto que la primera contiene 
la síntesis de una cosmología, pero la intención implícita en todo el texto es 
aplicar esa sumaria cosmovisión a casos concretos de la vida de los hombres 
y muy particularmente de la política del Imperio. 


En lo que se refiere a la cosmología contenida en los ocho primeros 
versos, se ha especulado mucho sobre el exacto alcance de los términos 
empleados. Si es efectivo que la redacción original es ésta, podría inferirse 
que Lao Tse plantea en este texto la total indeterminación del Tao conside- 
rado aquí como ser supremo, pues si el Tao ha engendrado al Uno, se entiende 
que ni siquiera se pude decir de él que sea el Uno, lo cual equivale a sustraerlo 
a toda determinación. 


- Pero hay una posibilidad de que esta versión no sea la auténtica, pues 
en algunas transcripciones antiguas el primer verso no figura. Asimismo, el 
célebre comentario de Hoain Nan Tse lo omite también. 


Ahora bien, si es efectivo que el primer verso no figuraba en la versión 
original, no hay lugar para la reflexión anterior, lo cual quiere decir que Lao 
Tse identifica al Tao con el Uno. Y esto no debe sorprendernos a pesar de las 
precisiones que aparecen en el primer epigrama sobre esta materia, pues no 
parece que en tiempos de Lao Tse hubiese una metafísica tan delineada como 
para emplear estos términos en forma unívoca. 


Sobre lo que significan las etapas Uno, Dos y Tres de esa génesis 
universal, ha habido variedad de opiniones. 


León Wieger, en su traducción, y según su particular estilo de investi- 
gador, desarrolla los conceptos que parecen estar implícitos en este escueto 
lenguaje. Así, el Uno es la Virtud del Tao, esto es, Te. Lo cual se aviene con 
lo dicho en los primeros epigramas. Esa Virtud genera las dos modalidades 
de acción que constituyen la dialéctica universal de lo “luminoso” Yang y lo 
“obscuro” Yin (el Dos), de cuya unión fueron formados todos los seres (el 
Tres). 


Según mi opinión, y como ya quedó dicho, esta resumida cosmología 
es proclamada aquí sólo a manera de fundamento de una consideración de 
suma importancia sobre la vida humana en general, la historia y la política del 
Imperio. Vale decir, porla paradojal dinámica que resulta de la dialéctica Yin 
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- Yang, las'cosas crecen y decrecen pero de acuerdo a una ley de equilibrio 
universal que no se aviene con los intereses, las pasiones y los puntos de vista 
de los hombres. Así se explica que la grandeza que los malos soberanos y 
príncipes han buscado, a la postre, no ha hecho más que empequeñecerlos. 
Contrariamente, la humildad de los santos soberanos antiguos, que con toda 
propiedad se llamaban a símismos “huérfanos”, “pobres” etc., ha sido la base 
de su verdadera grandeza. 


En el caso extremo de los grandes tiranos que han derramado mucha 
sangre y han violentado la naturaleza de las cosas en un grado extremo para 
satisfacer su hambre de poder y su vanidad, Lao Tse dice que la retribución 
de esa grandeza de rapiña es la muerte violenta, contraimagen de la longevi- 
dad, signo, esta última, concluyente para el Taoísmo de poseer la Virtud del 
Tao (Te). | 

Cabe destacar finalmente que la paradoja dialéctica por la cual lo que 
busca engrandecerse se empequeñece y lo que busca humillarse se engran- 
dece, figura como un punto importante de la sabiduría enseñada a sus 
discípulos por Jesús. 
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XLUL 


Lo que hay de más blando en el mundo 
vence a lo más duro. " 

lo inmaterial penetra aún 

aquello que carece de fisuras. 

Por esto se reconoce el valor del no-obrar. 
La enseñanza sin palabras 

el valor de la acción inactiva 

pocos son en este mundo 

los que llegan a comprender su eficacia. 


141 


Comentario XL HI 


Los dos primeros versos de este epigrama se refieren al poder que el 
agua tiene, siendo lo más blando, de horadar la roca que es lo más duro, 
ejemplo que, como tantos otros tomados de la naturaleza, sugieren al hombre 
sabio una enseñanza concerniente al valor de la suavidad materna del Yin, de 
la cual deriva el no-obrar como actitud. 


Semejante al ejemplo anteriores el siguiente , en el cual se observa que 
el vacío del no-Ser, lo inmaterial, entra en lo material, estableciendo un 
paralelo entre lo vacío y lo lleno, por una parte, con lo receptivo materno y 
lo activo paterno por otra, para extraer la conclusión de que lo vacío vence a 
lo lleno, penetrándolo y abarcándolo. 


Una forma muy importante del no-obrar en el Taoísmo, y que define el 
carácter del magisterio taoísta, es lo que en el verso 6 se llama “enseñanza sin 
palabras”, lo que en nuestro comentario hemos llamado “influencia por el 
Ser” y no por el “hacer”. Según los textos taoístas, en eso consistió el gran 
ascendiente que los santos soberanos antiguos tuvieron sobre la sociedad de 
su tiempo, lo que constituyó la base que hizo posible el no-obrar. 

Pero sin necesidad de remontarse a la prehistoria, se constata que todo 
hombre dotado de una virtud eminente produce espontáneamente grandes 
transformaciones en los hombres, las que en ciertos casos abarcan grandes 
regiones habitadas y se extienden a través de las edades. Comparado con ese 
resultado lo que esos hombres materialmente han hecho parece bien poco. 


Este epigrama termina constatando que muy pocos son los que han 
captado este aspecto tan paradojal de la vida, pues todos tienen la mente 
- dispuesta para entender que lo eficaz es lo manifiesto y lo fuerte. 
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XLIV. 


¿Qué es más importante tu persona o tu reputación? 

¿Qué es más importante tu vida o tus riquezas? 

¿Qué te daña más la pérdida de ti mismo o la ganancia de 
bienes? 

Por esto quien se apega a las cosas sufre mucho desgaste 

quien atesora mucho mucho pierde 

quien sabe contentarse no cae en el deshonor 

quien sabe fijarse límites no sufre daño 

y está siempre salvo y seguro. 
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Comentario XLIV. 


Por el tenor de los tres primeros versos se entiende que, reputación, 
riqueza, pérdida y ganancia, delatan un contexto de vida señorial donde, en 
aquellos tiempos decadentes, primaba la tendencia vanidosa a parecer, 
figurar, adquirir poder y riqueza, por lo cual los notables de la época 
sacrificaban sus vidas. Ante este cuadro el hombre sabio reflexiona, compa- 
rando el valor insubstituible de la vida con la insignificancia de aquello en 
cuyo logro los hombres la malgastan. 


Una reflexión semejante es la que motiva estas palabras de Jesús: “De 
qué le sirve a un hombre ganar el mundo si al final pierde su vida” En este 
mismo sentido, cabe recordar que, a sus atemorizados discípulos, El los llevó 
a reflexionar sobre el valor de la vida frente a las necesidades de vestido y 
alimento, por las que ellos se inquietaban al punto de perder la serenidad del 
espíritu. | 

El desgaste que produce el apego a las cosas es para Lao Tse una 
aberración, pues nada vale ni compensa la vida que en ello se pierde. 


Contra este desvío el Viejo Maestro recomienda la frugalidad, alo cual 
alude en el penúltimo verso con la expresión “fijarse límites”. Pero de eso es 
sólo capaz el que ha vencido el deseo, y vence el deseo sólo el que alcanza la 
plenitud interior y el gozo que de ello se desprende. Tal es el sentido de ese 
“contentarse” del verso 6. 


Se entiende que ese estar a salvo del daño y en seguridad tiene relación 
con lo que el Libro de las Mutaciones llama “Buena Fortuna” la que es capaz 
de generar en su entomo sólo el hombre sabio por estar sintonizado con el 
sentido del mundo. 
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XLV. 


Lo perfecto parece defectuoso 

pero en su efecto no tiene fin. 

La plenitud parece vacía 

pero da de sí sin agotarse jamás. 

La verdadera rectitud parece tortuosa 
la gran destreza parece ineptitud 

la máxima elocuencia parece balbuceo. 


El movimiento vence al frío 


la quietud vence al calor. 
Pureza y serenidad son la justa norma del mundo. 
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Comentario XLV. 


Un texto semejante a éste lo hallamos en el epigrama XLI antes visto. 
Se trata del Sabio que ““rema contra la ccrriente”, sosteniendo como verdade- 
ro algo que es radicalmente diferente a lo que el mundo considera verdadero, 
de ahí que toda su escala de valores sólo se pueda expresar por medio de 
paradojas. 


Lo defectuoso que lo perfecto muestra en su apariencia (verso 1) se 
refiere a la humildad, a la pobreza, y al retiro del Sabio, quien a veces, y por 
esto mismo, puede ser tachado de estúpido y vulgar, porque se confunde con 
el hombre sencillo e insignificante, y se complace en su vecindad. Con todo, 
posee una virtud cuyos efectos misteriosos se dejan sentir a través de las 
edades. 


El vacío de la plenitud, que recuerda ese no-Ser (Wu) del cual surgen 
inagotablemente las fuerzas de la vida, referido al Sabio, alude a su espíritu 
purificado de apegos, ideologías, cargas pasionales, saber, y otros contenidos 
que nublan la luz interior. Así, su puro ser irradia libremente hacia los demás 
hombres. 


El Libro'de las Mutaciones, en el capítulo titulado “El Pozo”, describe 
esta condición del Sabio, valiéndose de la imagen de un pozo alimentado por 
una vertiente de agua purísima, del que todos sacan agua y no se agota jamás. 


El simbolismo atribuido al calor y al frío se relaciona con el par de 
opuestos fundamentales Yang y Yin respectivamente. Del frío uno puede 
liberarse generando calor por el movimiento, pero del calor uno material- 
mente no puede liberarse. Lo único que se puede haceres quedarse quieto para 
no agregar más calor al que ya existe, de modo que a la postre éste se hace 
insensible. Este verso debe entenderse en el mismo sentido que se dice que 
el agua horada la roca y lo vacío penetra lo lleno. 


Sobre lo tortuoso de la verdadera rectitud ya hubo ocasión de hablar con 
motivo del epigrama XLI. En lo que se refiere a la apariencia de ineptitud de 
la verdadera destreza y la apariencia de balbuceo de la máxima elocuencia, 
es interesante recordar para este último caso, el tartamudeo de Moisés, por lo 
que no parecía apto para el diálogo con el faraón, debiendo reemplazarlo en 
esto su hermano Aarón. Asimismo vale recordar lo que el apóstol Pablo dice 
de su apariencia de hombre inseguro y torpe, haciendo notar que tras ese 
continente despreciable se ocultaba un poder de máxima eficacia recibido de 
lo alto. 
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XLVL 


Cuando el Tao reina en la tierra 

los mejores caballos son llevados al campo 
para el acarreo. 

Cuando el Tao se ha perdido en la tierra 

los caballos de guerra se creían 

hasta en los arrabales. 


No hay peor pecado que ser indulgente 

con los propios deseos. 

No hay peor mal que ser insaciable. 

No hay peor falta que el apetito de posesión. 


Por eso 


quien se sabe contentar 
está siempre satisfecho. 
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Comentario XLVI. 


Está implícito en la segunda parte de este texto el supuesto de que la 
ausencia del Tao significa para el hombre un vacío del Ser no en el sentido 
trascendente que se ha dado antes a la palabra vacío (Wu) sino en el sentido 
de una verdadera carencia. Y es ese vacío del Ser que el hombre busca 
compensar con la posesión, el incremento y la conquista. 


Ser indulgente con los propios deseos, ser insaciable, estar dominado 
porel apetito de posesión, en principio, son males que afectan a todo hombre, 
pero en este epigrama están referidos a los príncipes y señores de la época, 
cuyos deseos y apetitos de posesión provocaban guerras destructoras que 
sumían al pueblo en la miseria. Por eso el texto, referido en parte al apetito 
de posesión, comienza aludiendo a los estados de paz y de guerra, bajo la 
imagen del uso que en ambas situaciones se da a los caballos de raza. El 
empleo de esa imagen debió ser de uso acostumbrado en la época, pues en el 
Shu King (Sagrado Libro de la Historia), se dice que una vez terminada la 
guerra por la cual se entronizó la dinastía Tchu, el emperador Wu Wang 
declaró solemnemente que los caballos serían enviados al sur de la montaña 
Hoa y los bueyes a las praderas de Tao Lin, advirtiendo a todo el Imperio que 
ya no serían empleados en operativos militares. Como si ese hecho fuera el 
distintivo más patente de que la paz reemplazó a la guerra. 


En lo que se refiere al exacto alcance de la expresión “saber conten- 
tarse”, véase el epigrama XLIV. 
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XLVIT. 


Sin salir por la puerta 
se puede conocer el mundo. 
Sin mirar por la ventana 


se puede conocer el camino del Cielo. 


Cuanto más lejos se va 
tanto menos se aprende. 
Por eso el sabio 

sabe sin desplazarse. 
Entiende sin ver 

realiza sin hacer. 
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Comentario XLVII. 


El tema central de este capítulo es el no-obrar, y aunque con él no se 
agrega nada substancial a lo ya dicho sobre el tema, su justificación como un 
capítulo entre otros, reside, según mi opinión, en que contiene una velada 
alusión al viaje que los emperadores antiguos realizaban cada cinco años por 
todo el territorio del Imperio, con el objeto de imponerse personalmente del 
estado de las comunidades locales, los cultivos, las obras, y el comporta- 
miento de feudales y funcionarios, como asimismo aprender de la sabiduría 
del pueblo algo que fuera para su utilidad personal. 


Con un criterio pragmático moderno se tendería a considerar este viaje 
desde un punto de vista “político”, como el Libro de la Historia lo sugiere, 
pero aunque no se puede excluir del todo esa finalidad, eso se daba en un 
contexto diferente al que una mentalidad modema puede imaginar, contexto 
en el que religión, política, economía, cultura, rito y magia formaban un todo 
inseparable. Que el Libro de la Historia lo describa en términos pragmáticos 
se deba al humanismo modemista de Confucio quien expurgó los textos 
históricos de los documentos de la dinastía Tchu, suprimiendo de ellos todos 
los elementos míticos propios de los antiguos relatos. 


Por lo esforzado que era el mencionado viaje quinquenal, se puede 
inferir la enorme fortaleza física del hombre chino antiguo, aunque fue ésta 
la razón de porqué en épocas posteriores fue suprimido y reemplazado por un 
recorrido simbólico - ritual que el emperador realizaba en un edificio de 
grandes proporciones que representaba al Imperio. Pero el sentido del viaje, 
tanto en su forma antigua como en su forma simbólica posterior, era el del 
recorrido (aparente) que el sol hace en la secuencia de las cuatro estaciones 
del año, pues el viaje duraba todo un año solar, y tenía cuatro hitos 
correspondientes a las cuatro estaciones. 


Asociado el soberano al astro rey, de cuya virtud irradiante vivimos, su 
desplazamiento por los territorios del Imperio y su contacto con las 
comunidades locales correspondía a una irradiación casi mágica de la Virtud 
del Tao (Te) que animaba al “Hijo del Cielo”, de la que se beneficiaban tanto 
los hombres como los animales, los vegetales y los elementos. 

En la antigúedad más remota este viaje, ciertamente, tenía el carácter 
trascendente que uno puede suponerle, pero con el tiempo, la decadencia de 
la institución, por la lenta y progresiva degradación del tipo de hombre que 
subía al trono del Imperio, fue despojándolo de su verdadero sentido, como 
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ocurrió con todos los ritos de las dinastías antiguas. Con estos antecedentes, 
uno puede situar este epigrama en su verdadero contexto histórico. 


El hombre sabio, viaje o no viaje, posee en sí mismo la luz del verdadero 
conocimiento, esa luz corresponde a la comprensión global del sentido del 
mundo, lo que se contradice con el desplazamiento de la “estrella polar” por 
toda la extensión de la carta estelar, de modo que el jefe de estado de hecho 
deviene un funcionario que debe entrar a conocer todos los detalles de la 
administración de tan complejo organismo político. 


Las palabras “puerta” y “ventana” que aparecen en los tres primeros 
versos deben ser consideradas también en su sentido metafórico, pues con esa 
connotación se las usa en numerosos textos taoístas, vale decir simbolizando 
a los sentidos. 


La denominación Tao (camino) del Cielo, corresponde al uso de la 
palabra Tao aplicada a la dualidad Hombre y Cielo, vale decir, que hay, como 
antes quedó dicho, un camino (Tao) del Cielo y un camino (Tao) del Hombre. 
En este sentido, lo que aquí se denomina Tao del Cielo, expresión que se 
aviene con la teología oficial de la época, corresponde en la doctrina taoísta 
simplemente al Tao. 


- De modo que la intención del texto es decir que sin el uso delos sentidos 
ni de la mente, que del mundo sólo captan fragmentariamente los aspectos 
inmediatos, el Sabio, situado en el centro de su conciencia, conoce el sentido 
del acontecer gobernado por el Cielo. Tal es el verdadero conocimiento que 
no se adquiere viajando o experimentando. 


La idea de ir lejos, que en un sentido está referida al viaje quinquenal 
del emperador, en otro sentido, metafórico, se refiere a un alejamiento de ese 
centro de conciencia. Lo que en otros epigramas se denomina “perder su 
lugar”. 

En el penúltimo verso, lo que aquí se ha traducido por “ver”, -y que 
Wilhelm traduce por “serlúcido”, literalmente corresponde a la palabra Ming 
que quiere decir Luz, pero que también se refiere al hecho de nombrar o 
conocer el verdadero nombre (esencia) de las cosas, lo cual es una manera de 
caracterizar también a la verdadera sabiduría. 


El último verso, literalmente traducido queda así:“No obra pero cum- 
ple”. La palabra china empleada es Cheng, que significa “cumplir” y mejor 
dicho “realizar”. 
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XLVIT 


Quien se entrega al estudio día a día acrecienta su saber. 
Quien se entrega al Tao día a día se deshace de su saber. 
Disminuyendo y disminuyendo 

alcanza finalmente el estado de no-obrar. 

En el no-obrar nada queda inacabado. 

El Imperio se ganó siempre sin acción. 

Con la acción nunca fue posible ganar el Imperio. 
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Comentario XL VIT. 


Los primeros versos de este epigrama se entienden en el contexto de una 
proliferación de doctrinas y de un ambiente espiritual en el cual la experiencia 
trascendente es cada vez más rara, de ahí la importancia del estudio y de la 
formulación racional de la verdad y de la moral que surgen como un substituto 
intelectual a lo que no puede darse ya en un plano más elevado. 


En el entendido de que el estudio y el saber eran entonces cosas muy 
apreciadas, como también la base del prestigio de muchas personas, Lao Tse 
presenta una vez más la grandeza del Tao como paradojal en un mundo que 
valora como superior justamente lo que aleja al hombre del Tao, vale decir, 
el saber. 


Pero ese disminuir y disminuir parece ir más allá que lo que concierne 
sólo al saber, pues el no-obrar no es sólo una actitud liberada del efecto 
condicionante del saber, sino de otras cosas más, aunque entre esas cosas de 
que es preciso liberarse, el saber figura entre las más importantes. 


Así, una vez más Lao Tse proclama la paradojal verdad de que en el no- 
obrar no hay cosa que no se realiza, de manera que los tres últimos versos se 
proponen a modo de ejemplo de esa paradojal verdad. 


Ganar el Imperio significa aquí antes que detentarlo materialmente, el 
gozar de la adhesión espontánea de todos los gobernados, y eso, que los malos 
soberanos nunca lograron, es el efecto de un gobierno por el Ser y no por el 
hacer. Lao Tse sugiere al respecto que sólo quien ha logrado esa adhesión 
espontánea ha ganado en verdad el Imperio, de manera que quienes simple- 
mente tuvieron el Imperio nunca lo ganaron realmente, en todo lo cual se 
transparenta un concepto del buen gobemante que, correspondiendo al que 
tenía Confucio, parece emanar de algún principio de filosofía política de 
público conocimiento en la época. Según Confucio, seis características debe 
reunir en su persona el buen soberano para ser considerado tal, entre las que 
figura por sobre todas, la de gozar de la confianza de todos sus subditos. 


Tratándose de Lao Tse se entiende que eso de gozar de la confianza de 
todos es poco decir, porque Yao el Grande, al parecer gozaba de la confianza 
de todos, pero no era lo suficientemente sabio como para alcanzar el no-obrar. 
En el Taoísmo se trata, como ya lo hemos visto en otros pasajes de nuestro 
comentario, de la influencia trascendente que irradia el hombre del Tao, y que 
corresponde a lo que antes se ha denominado influencia por el Ser y no por 
el hacer. 
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Con todo, es cierto también que la posición del Taoísmo frente a los 
héroes civilizadores como Yao, Wen y Wu, es ambigua. Por una parte se les 
critica el hecho de haberse embarcado en lo que hoy llamamos un proyecto 
de desarrollo, pensando más en las cosas que en los hombres, por otra parte 
se les reconoce a algunos de ellos un resto de auténtica virtud trascendente. 
Por eso en algunos textos taoístas se les critica y se les alaba desde puntos de 
vista diferentes. En este sentido da la impresión de que cuando Lao Tse dice 
que el Imperio se ganó siempre sin acción parece estar aludiendo a hechos 
bien conocidos de la historia de esos héroes civilizadores, tales como la guerra 
que precedió a la entronización de la dinastía Tchu, que fue sólo una 
preparación, pues en los últimos momentos cuando el futuro emperador Wu 
Wang sitió la capital del tirano Tche, los soldados de éste combatieron entre 
sí y se dispersaron sin que hubiese habido para Wu Wang la ocasión de 
combatir. Se sabe que de inmediato toda la nación le manifestó 
espontáneamente su adhesión, e incluso, habiendo perdonado a muchos 
enemigos que huyeron, éstos, que no fueron perseguidos ni atacados, volvie- 
ron a sometérsele. 


A pesar de ser Wu Wang un héroe civilizador que poca simpatía inspira 
a los taoístas, la época en que estos hechos ocurrieron está aún muy distante 
de los tiempos decadentes y algo de la antigua Virtud se manifestaba aún, pues 
es preciso reconocer que lo que el Sagrado Libro de la Historia nos relata al 
respecto, viene a ser un precioso ejemplo de lo que Lao Tse llama el no-obrar. 
Muchos emperadores conquistaron el Imperio por las armas (manipularon el 
vaso sagrado) pero no por eso se puede decir que lo ganaron según lo que Lao 
Tse entiende por ganar el Imperio. Wu Wang silo ganó, a pesar de su prestigio 
como civilizador, y eso que ganó y que no se puede alcanzar por ningún 
expediente práctico, se debe a la Virtud que había en él. Consciente de que es 
ese el ejemplo que el fundador de la dinastía Tchu está dando, Confucio dice: 
“Una vez Wu Wang ciñó su armadura de guerrero y conquistó el Imperio”. 


Independiente del contenido histórico político de este epigrama, el 
filósofo Wang Pi, a propósito del tercer verso, dice que ese “reducirse cotidia- 
namente”, es un volver al vacío. En otro pasaje lo llama el “extremo de lo 
poco”.También dice: “Si reducimos hasta el agotamiento se alcanza ese 
extremo que se llama el Uno”. 

Hay una interpretación budista también de este verso. Su autor es Tao 
Ngan (apodado en sánscrito Kumarajiva). Dice asf: “Para disminuir, toda im- 
pureza es rechazada. Primero se disminuye hasta superar el Mal. Enseguida 
todo lo que ha sido purificado es también rechazado hasta superar el Bien, 
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porque el Mal es negación y el Bien es afirmación. Por eso el texto dice que 
es preciso disminuir y más disminuir (Suen y más Suen). Una vez que la 
negación y la afirmación han sido olvidadas, las pasiones y apetitos han sido 
cortados”. 

El sabio Tcheng Hiuan Yin, dice al respecto: “El primer Suen (dismi- 
nuir) disminuye el Yeu (el Ser). El segundo Suen (disminuir) disminuye el 
Wu (el no-Ser). De modo que disminuirel Yeu y acercarse al Wu, es disminuir 
una vez. Superado el Yeu y el Wu, eso es disminuir una vez más”. 
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XLIX. 


El Sabio no tiene sentimientos propios 
hace suyos los sentimientos del pueblo. 
Con los buenos es bueno 

con los que no son buenos también es bueno. 
Tal es la bondad de la Virtud. 

Con los hombres fieles es fiel 

con los que no son fieles también es fiel. 
Tal es la fidelidad de la Virtud. 

El Sabio vive sereno en el mundo 

y tiene para todos un mismo corazón. 
Mientras todos fijan en él sus ojos 

él los trata como a sus propios hijos. 


Comentario XLIX. 


Los dos primeros versos de este epigrama proclaman solemnemente la 
ausencia de objetivos personales en el sabio taoísta, lo cual no está referido 
sólo al ámbito de la vida privada, sino al ámbito mayor del pOnEnO: del trato 
con la sociedad toda. 


Aparte de ser una característica del hombre de virtud superior que ha 
trascendido su ego, es la actitud que le corresponde adoptar a quien como Lao 
Tse estima que a los hombres hay que dejarlos que actúen libremente, sin 
inhibir su creatividad con pautas de conducta o de gobierno. 


Se trata de otra faceta del no-obrar. El matiz reside en la forma con que 
el sabio taoísta, justamente por no actuar conforme a móviles personales, 
enfrenta a buenos y malos, a fieles e infieles, con un corazón igual. 


Conviene aclarar sobre este particular que en el primer verso, lo que ahí 
se ha traducido por sentimientos, corresponde literalmente a la palabra 
corazón, en chino Hsin, palabra que también se emplea para designar el 
pensamiento, lo cual confirma lo que antes hemos dicho sobre el alcance de 
la palabra corazón como una idea que se aviene con el sentido de la palabra 
“Conciencia”, en lo más profundo, pues fue una concepción universal en la 
antigiiedad que el corazón es el centro de la yoidad y la fuente de la mente, 
el punto localizable donde radica la individualidad, no como ego, sino como 
el sí - mismo. En este sentido es que algunos autores traducen el primer verso . 
diciendo que el Sabio “no tiene un corazón decidido” o “no tiene sentimientos 
o pensamientos decididos” o “una voluntad determinada”, o simplemente 
traducen como Wilhelm y Walley “un corazón propio”, todo lo cual converge 
alo mismo, a saber, que el Sabio, por estar libre de su ego, por no elucubrar 
teorías a priori sobre la naturaleza de las cosas, por vivir estrictamente en el 
aquí y en el ahora, por estar consciente de que los hombres, actuando 
libremente, siguen con espontaneidad la corriente de la vida, por todo eso no 
afirma nada en forma categórica, no tiene eso que se llama comunmente 
“opinión personal”, ni ha racionalizado el deber ser de las cosas. En esta 
versión he optado por la palabra “sentimiento”, la cual, referida a los 
sentimientos del pueblo, engloba también a los pensamientos. 

La bondad de Te, la Virtud, se entiende a la luz de lo afirmado en otros 
epigramas en el sentido de no rechazar a los que no son buenos, pues para 
éstos el Tao es también un refugio. Ahora bien, esta idea que parece ser un 
principio universal de verdadera y superior sabiduría, claramente manifes- 
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tado en los evangelios, proviene ciertamente de la ecuanimidad con que el 
Cielo hace salir su sol y caer su lluvia sobre buenos y malos, como dice Jesús, 
pues por este ejemplo tomado de la naturaleza se echa ver que los malvados 
pueden obtener también de lo alto los mismos beneficios que los justos. Y si 
tal es la bondad y la fidelidad de Te, la Virtud del Tao, quien posea esa virtud 
en alto grado, actuará espontáneamente en conformidad a esa bondad y aesa 
fidelidad. 


El verso 10 debe ser traducido conforme al contexto en que se da esa 
ecuanimidad antes aludida, de modo que decir por ejemplo, que el Sabio “crea 
una comunidad de corazón”, como traducen algunos, no es tan acertado como 
decir que el Sabio tiene para todos (buenos y malos) un corazón igual. 


El verso que dice “mientras todos fijan en él sus ojos”, parece sugerir 
una actitud de asombro por tratarse de un ser excepcional. El último verso 
concuerda plenamente con el décimo, pues una madre trata a todos sus hijos 
con un corazón igual, sean buenos o malos, porque es justamente, por el 
arquetipo de la madre y no por el del padre que se rigió el ideal del santo 
soberano antiguo. | 


Comparado con lo que dicen los escritos confucianos sobre este 
problema de los buenos y los malos, la diferencia que se echa de ver con este 
epigrama de Lao Tse y otros que tratan del mismo tema, radica en que la ética 
cunfuciana emana de una virtud que el Viejo Maestro considera de inferior 
calidad, porque tiene objetivos que alcanzan (ver epigrama XXXVIID. Sobre 
este punto Confucio dice que al Bien él responde con el Bien, pero que al Mal 
él responde con la justicia, pues devolver Bien por Mal no es el modo de 
comportamiento que corresponde a una sociedad organizada según el ideal 
confuciano. El ideal taoísta en cambio responde a la santidad que emana de 
la posesión de Te, la Virtud del Tao, pues el Tao es el que responde al Mal con 
el Bien. 


En la historia de China, el trato humanitario dado por el emperador Wu 
Wang a los aliados del tirano Tche que vinieron espontáneamente a 
sometérsele después de la caída de la ciudad capital, es un ejemplo de esta 
categoría de virtud, a pesar de no ser este soberano un héroe del panteón 
taoísta, como antes se explicó. 

En la vida de Gandhi hay notables ejemplos de efectos casi milagrosos 
obtenidos en hombres que fueron tratados por él con bondad a pesar del 
malévolo trato que recibió de ellos. El caso del general Smutz, gobernador de 
Sudáfrica, es tal vez el más impresionante. Después de haber engañado a 
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Gandhi innumerables veces y obtener de él en respuesta siempre la confianza 
y la fidelidad , confesó en sus memorias: “Así él me hizo digno de su 
confianza”. 

Demás está decir que la historia de los primeros siglos del cristianismo 
es un buen ejemplo de esta superior sabiduría coincidente con el Taoísmo. 
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Los hombres salen a la vida y entran en la muerte. 
Compañeros de la vida hay tres sobre diez 
compañeros de la muerte hay tres sobre diez 
hombres que mueren en el ansia de vivir 

hay también tres sobre diez. 

¿Y cual es la razón? 

porque buscan vivir intensamente. 

He oído decir que quien sabe cuidar su vida 

va por su camino sin temor al tigre ni al rinoceronte 
entra desarmado al campo de batalla. 

El rinoceronte no hallaría dónde hincarle el cuerno 
el tigre no hallaría dónde asestarle el zarpazo 

el arma no hallaría dónde herirlo con su filo 

¿Y porqué? 

Porque en el Sabio no hay nada vulnerable a la muerte. 
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Comentario L. 


La interpretación de este texto debe hacerse en concordancia con el 
epigrama LXXVI, en el cual se explica qué es ser compañero de la vida y qué 
es ser compañero de la muerte. En ese epigrama se dice que la blandura y la 
suavidad son compañeros de la vida y que la dureza y la rigidez son 
compañeros de la muerte, a propósito de hacer notar que cuando los hombres 
nacen son tiernos y débiles y que cuando mueren son duros y rígidos, lo cual 
se dice también de los vegetales. 


Basados en éste y otros pasajes que se refieren a lo mismo, podría 
entenderse que los compañeros de la vida y de la muerte mencionados en este 
epigrama son, por una parte, los hombres cuya vida va en ascenso, vales decir, 
los niños y los jóvenes, y los compañeros de la muerte, aquellos cuya vida 
declina, vale decir los hombres que envejecen. 


A continuación de éstos Lao Tse se refiere a los seres extraordinarios 
que buscan vivir intensamente, los cuales, por eso mismo, se mueven en el 
campo de la muerte, pues lo que favorece ala vida no es lo intenso y excesivo, 
que por lo general es excepcional, sino lo sereno y lo sencillo. 


Así Lao Tse anima un conjunto de diez figuras humanas simbólicas, 
seis de las cuales son los hombres comunes, tres son los seres fuertes de 
vigorosa naturaleza, y una sola es el Sabio que sabe cuidar la vida. 


Para caracterizar los peligros que pueden poner fin a la vida, Lao Tse 
enumera tres factores de alta peligrosidad, el tigre, el rinoceronte y un ejército 
en batalla. Ahora bien, como abundan los textos en que las fieras son 
mencionadas en sentido figurado para aludir veladamente a los hombres 
malvados y sanguinarios, no sería raro que tigre y rinoceronte, además de ser 
lo que son en la naturaleza, simbolicen aquí a esos seres. 


Del tirano Tche se dice que era tal su fuerza física que podía voltear 
hasta los tigres. También se dice que hizo ejecutar en la forma más cruel a 
millares de hombres y mujeres, entre los que se menciona a su propio pariente, 
el príncipe Pi Kan, a quien hizo abrir el pecho para extraerle el corazón, por 
haberle enrostrado éste sus atrocidades. En cambio al rey Wen, patriarca de 
la dinastía Tchu, padre del emperador Wu Wang, quien también le enrostró 
valientemente sus atrocidades, no le ocurrió nada, en circunstancia de ser para 
el tirano el hombre más peligroso ante la posibilidad de una rebclión, por ser 
el mejor estratega del reino y el mejor equipado militarmente. La razón de esta 
milagrosa invulnerabilidad se hallaría en que el rey Wen, a juzgar por lo que 
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dicen de él los textos confucianos, fue un hombre de verdadera virtud. Una 
prueba palpable de su sabiduría se halla en la redacción del más antiguo canon 
conocido del Libro de las Mutaciones. 


Sobre la invulnerabilidad de la verdadera virtud, el epigrama LV dice 
que el hombre que posee plenamente la Virtud del Tao es como el recién 
nacido a quien no pican las serpientes venenosas, ni atacan las fieras, ni las 
aves rapaces. Se trata una vez más de los aspectos mágicos del acontecer que 
explica científicamente la sincronicidad jungiana. No'existe el azar, lo que 
parece acontecer independientemente de nosotros en el mundo así llamado 
“objetivo”, está secretamente enraizado en lo más profundo de nuestro ser 
psíquico, de modo que: hay una correspondencia analógica entre lo que 
vivimos interiormente y lo que ocurre en nuestra vida de relación con “lo 
otro”. Por eso el Sabio, que entre sus muchos tesoros tiene el amor, no puede 
correr la misma suerte que los hombres pretenciosos, vanos y agresivos. 

Enlo que se refiere al último verso que dice que en el Sabio no hay nada 
vulnerable a la muerte, el alcance mayor de esta expresión se refiere no sólo 
a la invúlnerabilidad, sino a la inmortalidad, la que, según los principios del 
yoga antiguo, se alcanza por su práctica. 
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LL. 


El Tao engendra los seres 

la Virtud los alimenta 

el medio les da forma 

las influencias los perfeccionan. 

Por eso todos los seres veneran al Tao 

y aprecian la Virtud 

y los veneran y aprecian de un modo ESPOnÉAICO 
sin una incitación exterior. 


Así pues 

el Tao engendra las creaturas 
y la Virtud las nutre. 

Ella hace crecer 

cuida, desarrolla, conserva 
abriga y proteje. 
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Comentario LI. 


Los dos primeros versos de este epigrama constituyen una manera 
diferente de decirlo mismo que lo dicho en los primeros versos del epigrama 
XXI. Las manifestaciones de la Virtud, vale decir, las creaturas que ella 
forma, proceden del Tao que las engendra, pero en forma caótica, indiferen- 
ciada, de modo que la plena manifestación de cada ser individual es la labor 
propia de la Virtud, que en esto nada difiere de la Madre Cósmica. En este 
sentido los últimos versos constituyen una apología del aspecto materno del 
ser supremo. 


La declaración de que todos los seres veneran al Tao y a la Virtud en 
forma espontánea, como se entiende claramente, es válida para la época en 
- Que Lao Tse vivió. Diciendo eso, se echa de ver que él no hace distinciones 
entre un falso o un verdadero conocimiento del Tao como lo hace en el 
epigrama XXX VIII cuando polemiza con la religión oficial. Al igual que 
ciertos autores católicos que ven en la existencia de muchas religiones una 
prueba de la existencia de Dios, olvidando para ese efecto, lo que el 
catolicismo opina de las religiones no cristianas, Lao Tse parece olvidar su 
desprecio por la religión del Supremo Cielo y de los antepasados para ver en 
todo culto un movimiento espontáneo del hombre a venerar al Tao y a su 
Virtud. 
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LIL 


El origen del mundo 
es la Madre del mundo. 
Quien conoce a la Madre 
conocerá también a los hijos. 
- Quien conoce a los hijos 
y se vuelve hacia la Madre 
se hallará fuera de peligro durante toda su vida. 
Quien mantiene cerrada su boca y sus puertas 
por toda su vida estará libre de penas. 
Quien abre su boca y busca acrecentar negocios 
durante toda la vida estará sin salvación. 


Si en ver lo pequeño está la fuerza de la vista 

en mantenerse débil reside la fuerza del hombre. 

Quien usa la luz del mundo para retornar a su claridad interior 
es por ella preservado de todo daño. 

Eso se llama el manto de la eternidad. 
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Comentario LII. 


Este epigrama es otro de los que se refieren al Tao como Madre (Mu). 
Los hijos son aquí los seres individuales aludidos en el primer epigrama. El 
conocimiento de los hijos y el conocimiento de la Madre, corresponde a los 
modos de conocer aludidos también en ese mismo epigrama en los versos 7, 
8, 9, y 10 sólo que este epigrama agrega, sobre lo dicho, que en esos modos, 
el conocimiento de los hijos debe ser seguido de un retorno (Fan) a la Madre 
como punto de referencia verdadero, pues la unión con la Madre es el estado 
trascendente que libera al hombre del dolor y de los riesgos inherentes a la 
existencia. 


Enel verso 8 y siguientes Lao Tse expone lo que este retorno a la Madre 
implica. Entre otras cosas la simplificación de la vida, evitando así depender 
del mundo externo por el apego á él que proviene de los sentidos, raíces del 
deseo, los cuales son aquí designados por la palabra, “puertas”. Cerrar la boca 
significa evitar el proyectarse al exterior por el pensamiento y la palabra. 
También parece que tras ese lenguaje se esconde una alusión alas disciplinas 
del yoga taoísta, pues esas puertas cerradas, incluyendo la boca, suponen 
necesariamente la conciencia revertida sobre sí misma o “contemplación 
fijativa” y todo lo que esa disciplina implica. 


En los versos 10 y 11 Lao Tse emite una opinión en extremo negativa 
de la vida en el mundo, que por lo demás tiende a ser unánime enlos maestros 
espirituales (no sin incluir entre ellos a Jesús), lo cual resulta tanto más 
chocante a la mentalidad mundana cuanto que ese “acrecentar negocios” 
constituye la normal dirección de la existencia en la ciudad humana, lo que 
podría resumirse para nosotros en las palabras “crecimiento” o “desarrollo”. 


La debilidad que confiere la verdadera fuerza, aludida en el verso 13 es 
un tema recurrente en Lao Tse. Como en otros epigramas donde se trata de 
eso, esa debilidad, lógicamente no es tal, sino la apariencia de debilidad (no- 
violencia) que por contraste tiene el hombre dotado de un verdadero poder 
espiritual. 

En los versos finales se hace una distinción entre la luz exterior y la luz 
interior (Ming). Por la una se accede a la otra, según lo sugiere el Epigrama 
I al identificar en su raíz al mundo fenoménico con el Tao, de modo que el uno 
no es más que la apariencia o la manifestación del otro. La traducción que 
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Wilhelm hace de la palabra Tao por “Sentido”, y conforme lo enseña el Libro 
de las Mutaciones también, señala la inmanencia del Tao en el mundo 
sensible, como el sentido del acontecer. El sabio al captar ese sentido se 
mantiene en la unidad trascendente. 


A ese estado Lao Tse lo llama el “manto de la eternidad”. 
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LIIL 


Si yo tuviera alguna sabiduría 
quisiera marchar por el camino real 


esquivando los senderos laterales. 
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El camino real es seguro y fácil 

pero los hombres aman los senderos y atajos. 
Mientras las costumbres de la corte son suntuosas 
en los campos proliferan las malas hierbas 

y los graneros del pueblo están vacíos. 

Pero ellos continúan vistiéndose con magníficas ropas 
ciñendo afiladas espadas 

hartándose de manjares y licores 

y amasando grandes tesoros. 

Tales son los caminos del bandidaje 

y no el camino real. 


Comentario LIT. 


Si la palabra Tao quiere decir camino”, en este epigrama se juega con 
el contraste que puede darse entre un camino principal, de todos conocido, y 
los atajos que suelen usarlos salteadores de camino para perpetrar sus asaltos. 


Podría pensarse que el contraste aludido entre ese camino principal y 
los senderos laterales (verso 3) es el mismo que en el primer epigrama se 
establece entre el eterno Tao (Tchang Tao) y los taos que son susceptibles de 
ser explicados y enseñados como doctrinas y teorías, lo cual correspondería 
también a la diferencia que presenta el Taoísmo y las demás doctrinas, 
especialmente la confuciana. Aunque los términos empleados por Lao Tse 
son muy fuertes, debe entenderse que su intención es decir que las doctrinas 
de la bondad y la equidad, al degenerar, terminan creando, por su misma 
dinámica interna, una élite, que se éstima a sí misma de superior moralidad, 
pero cuya superioridad de status social se debe a la rapiña, una especie de raza 
de caballeros bandidos, que disimulan su abusiva acumulación de riqueza en 
la apariencia de una respetabilidad del todo convencional. 


La protesta social contenida en este epigrama es frontal y violenta. En 
ella condena Lao Tse la magnificencia que siempre ha acompañado a las 
aristocracias históricas. Todo eso para él corresponde a una intensidad de vida 
que nada tiene que ver con el sentido del mundo, con el agravante de que al 
ser esa grandeza de rapiña una característica de las aristocracias, se presenta 
justamente como el brillo inherente alos encargados de realizar el sentido del 
mundo. Pero el sentido del mundo por ser justamente ese “camino” real o 
principal, deja muy en evidencia hasta que punto los caminos seguidos por 
esos opulentos señoríos son similares a los atajos usados por los salteadores. 

Podría establecerse un paralelo entre el símil usado aquí por Lao Tse del 
camino real y los senderos y atajos, con el usado por Jesús entre la puerta del 
aprisco por donde entra el Buen Pastor con las entradas clandestinas y 
laterales que hacen los ladrones. 
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LIV. 


Lo que está bien plantado no puede arrancarse 

lo que está bien sujeto no puede desplazarse. 

Aquel de quien los hijos y nietos guardan la memoria aquel 
no será olvidado. | 

Cultiva la Virtud en tu persona y tu vida se hará verdadera 

cultiva la Virtud en la familia y se hará abundante | 

cultiva la Virtud en la comunidad y se multiplicará 

cultiva la Virtud en el país y prosperará 

cultiva la Virtud en el Imperio y se hará universal. 

Por eso 

si juzgo a las personas según mi persona 

si juzgo a las familias según mi familia 

si juzgo a las comunidades según mi comunidad 

si juzgo a las regiones según mi región 

s1 juzgo a los imperios según el Imperio 

¿De dónde me viene este conocimiento de la naturaleza del 
mundo? 

De esto justamente. 
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Comentario LIV 


Este texto contiene una secuencia progresiva que va del individuo al 
Imperio, pasando por la familia, la comunidad y la región, la cual es muy 
común en la tradición sapiencial de China. En el tratado confuciano llamado 
“El Gran Estudio”, en el capítulo I, se lee lo siguiente:” Los antiguos 
soberanos que deseaban desarrollar y poner en claro, en sus estados, el 
principio luminoso de la inteligencia recibida del Cielo, procuraban gobernar 
bien su reino. Los que deseaban gobernar bien su reino, procuraban poner 
orden en sus familias. Para poner orden en sus familias, procuraban corregirse 
ellos mismos.Para corregirse ellos mismos procuraban dar rectitud a sus 
almas.Para dar rectitud a sus almas procuraban volver puras y sinceras sus 
intenciones. Para volver puras y sinceras sus intenciones, procuraban per- 
feccionar lo más posible sus conocimientos morales. Perfeccionar lo más 
posible los conocimientos morales, consiste en penetrar y profundizar el 
principio de las acciones. Una vez penetrado y profundizado el principio de 
las acciones, los conocimientos morales alcanzan su perfección. Perfecciona- 
dos los conocimientos morales, las intenciones se vuelven puras y sinceras. 
Vueltas puras y sinceras las intenciones, el alma alcanza la rectitud. Alcan- 
zada así la rectitud, la persona es corregida y mejorada. Corregida y mejorada 
la persona, la familia puede ser bien dirigida, siendo bien dirigida la familia, 
el reino puede ser bien gobernado. Bien gobernado el reino, el Imperio goza 
de paz y buena armonía.” 


No sabría como destacar toda la importancia que este texto tiene para 
la sabiduría universal, hoy como ayer y siempre. Su mensaje puede resumirse 
así: nuestro cambio personal es previo a todo intento de cambiar el mundo, 
y nuestro cambio personal va de lo periférico hasta la compresión de los 
móviles ocultos de nuestros actos, comprensión que en este texto es denomi- 
nada como “penetrar y profundizar el principio de las acciones”, meta del 
conocimiento de sí mismo y base de toda sabiduría. 


En lo que se refiere a la secuencia establecida por Lao Tse en este 
epigrama, si bien parece diferente a la del texto confuciano antes citado, parte 
de un mismo principio, que podría enunciarse del modo siguiente: no habrá - 
virtud en la familia, ni en la comunidad, ni en las regiones, ni en el Imperio, 
si no la hay en el individuo. La conversión es un acto personal y la 
responsabilidad primera del hombre respecto de sí mismo y del mundo. Si 
cultiva en él la Virtud, su vida devendrá verdadera dice el verso 4, quedando 
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así establecida la base sobre la que puede perfeccionarse la familia y la 
sociedad. Con todo, resulta equívoco el lenguaje en lo que se refiere a eso de 
“cultivar” la Virtud, pues una tal forma de expresión recuerda más bien la 
noción confuciana de la virtud como imperativo moral impuesto por la 
voluntad conforme al código ético imperante. Contra esta posible objeción 
conviene recordar que en el lenguaje de Lao Tse lo que aquí se traduce por 
virtud es Te, la Virtud del Tao (escrita con mayúscula para diferenciarla de 
la virtud confuciana), palabra que Wilhelm traduce por “vida”, ya que en 
muchos sentidos se identifica con la vida misma, y que Lin Yu Tang, con 
menos acierto traduce por “carácter”. De modo que ese cultivar la Virtud no 
es otra cosa que un dejarla actuar espontáneamente mediante el no-obrar. 


En lo que a Lao Tse se refiere, parece transparentarse en este texto suyo 
una esperanza en que la sociedad de su tiempo pueda regenerarse a partir de 
la fuerza espiritual irradiante de hombres sabios diseminados por el territorio 
del Imperio que habían logrado infundir su excepcional virtud a sus familias 
y tal vez a algunas comunidades locales. Confucio parece que también 
alimentó en él esa esperanza, pues en cierta Ocasión dijo que bastaría la 
existencia de una sola familia virtuosa para que su benéfica influencia se 
extendiera a todo el Imperio. 


Los primeros versos de este epigrama se refieren a un tópico que es 
bastante raro en los escritos taoístas, pues claramente en el tercer verso se 
alude al culto ancestral, base de la espiritualidad de los Tchu, tan criticado por 
esta escuela de sabiduría. Con todo, es posible que Lao Tse se refiera a ese 
culto conforme al sentido que tuvo en épocas más remotas, vale decir, que la 
devoción a los ancestros era un medio (mágico en algún sentido) de perpetuar 
en la familia la manifestación de la Virtud (Te) que los animó cuando vivían. 

- El último verso, que corresponde a una especie de fórmula estereoti- 
pada del Tao Te King, significa que la comprensión del sentido del mundo le 
viene a Lao Tse justamente de esa iluminada interioridad en la cual se 
manifiesta la Virtud del Tao. 
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LV 


Quien posee la plena Virtud 

se asemeja al niño recién nacido 

que la serpiente venenosa no pica 

que la fiéra no devora 

que el ave de presa no arrebata. 

Sus huesos son blandos y sus tendones flexibles 
pero coge con fuerza los objetos. 

Ignora la unión de hombre y mujer 

pero no carece de estímulos 

por lo que su virtud seminal está intacta. 

Llora todo el día 

pero su voz no enronquece. 

Es la perfecta armonía. 

Quien no pierde esa armonía alcanza la longevidad. 
Quien entiende esto es esclarecido. 


Intensificar la vida 

se dice que en eso consiste la felicidad. 

- Poner nuestras fuerzas al servicio de las pasiones 

se dice que en eso consiste el ser fuerte. 

En realidad quien emplea su máximo vigor 

marcha hacia su decadencia. 

La vida intensa es contraria al Tao 

y todo lo que es contrario al Tao perece rápidamente. 
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Comentario LV 


Este epigrama viene a ser como un desarrollo de algunas ideas con- 
- tenidas en el epigrama L, primeramente por la mención del recién nacido 
como ejemplo de pureza e invulnerabilidad al daño y enseguida por todo lo 
concerniente a la vida intensa como contraria a la economía cósmica. 


En lo que se refiere a lo primero puede decirse que, según el Taoísmo, 
el hombre nace con la armonía que es propia de Te, la virtud del Tao, y que 
sólo los hombres santos se desarrollan sin perderla en toda su vida. De ahí que 
por un juego de palabras con el nombre de Lao Tse, se le atribuya a éste, entre 
otros, el apelativo de “Viejo Niño”. 

Los versos 8, 9, y 10 se refieren a la castidad, que el hombre mundano 
juzga como una mutilación vital. Al compararla con la virtud seminal del 
recién nacido que, a pesar de ignorar la unión de los sexos, no carece de 
estímulos, Lao Tse está mostrando que la castidad no conlleva una 
disminución de la virilidad, sino una dirección diferente de las fuerzas vitales, 
que no hace al hombre menos hombre. 


En el verso 14 por lo general los traductores emplean la palabra 
eternidad, o literalmente “el siempre asf”. A juzgar por el verso final, se trata 
de duración en el sentido de la vida y de las obras humanas, por eso prefiero 
emplear directamente la palabra longevidad. 


En los versos 16 y 17 entendemos que se trata de esos que el epigrama 
L caracteriza como a seres que buscan intensificar la vida, vale decir, los 
superdotados que poseen una fuerte naturaleza y talento para configurar la 
existencia en diversas formas. 

En el verso 18 Lao Tse critica a los que estiman que la fuerza viril se 
manifiesta en la intensidad de la vida sexual. Según él, el máximo vigor 
alcanzado de ese modo no hace más que aproximar al hombre a su declinación 
vital. 

El juicio general con que termina el epigrama, si bien es aplicable a la 
intensidad de vida en todo sentido, por el contexto se entiende que está 
referida particularmente al uso insensato de las fuerzas vitales. 
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LVI 


El que sabe no habla 

el que habla no sabe. 

Cierra su boca 

cierra sus puertas 

suaviza sus asperezas 

resuelve sus enredos 

modera su esplendor 

se hace uno con el polvo. 

Tal es la unión mística. 

Un hombre tal es indiferente a la alabanza y al vituperio 
es indiferente a la ganancia y a la pérdida 

es indiferente a la grandeza y a la humillación - 
por eso es el más noble del mundo. 
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Comentario LVI 


Los dos primeros versos de este texto constituyen uno de los más 
conocidos aforismos de sabiduría taoísta. Sobre su exacto sentido nada mejor 
que citar el comentario que sobre este pasaje hace Tchuang Tse, en los 
siguientes términos:*Cuando la gente desea aprender la verdad recurre a los 
libros. Pero los libros son solamente palabras, y las palabras si bien tienen 
algún valor, éste reside en su significado. Ahora bien, este así llamado 
significado que no es sino el esfuerzo que hacemos por aprehender algo de ese 
algo, no puede ser expresado verdaderamente en palabras. Es porque el 
mundo aprecia las palabras que se conservan los libros. Pero yo no las aprecio, 
porque lo que las personas valoran no es el verdadero valor de los libros. Lo 
que el ojo puede ver son formas y colores. Lo que el oído puede oír son 
nombres y sonidos. Y la gente piensa que con las formas y los colores, los 
nombres y los sonidos puede conocer la verdad. Y es justamente porque las 
formas y los colores, los nombres y los sonidos, por sí mismos, no pueden 
revelarnos la verdad, que el que sabe no habla y el que habla no sabe. Pero 
¿qué sabe el mundo de ellos?”. 

Este texto apunta a lo que Lao Tse llama * “enseñanza sin palabras” que 
es una forma del no-obrar, la influencia por el Ser y no por el hacer. 

Tchuang Tse en otros pasajes se refiere al discurso de sabiduría de los 
hombres carentes de virtud, cuyo efecto es puramente emocional, y por eso, 
pasajero. Dice Tchuang Tse que esos hombres hablan sólo desde la garganta 
hacia afuera, en tanto que los verdaderos sabios, cuando llegan a hablar, las 
palabras les brotan desde los talones. Porque la distinción que él hace entre 
los significantes y los significados no es algo que concierne al lenguaje, sino 
al sujeto. El significado es aprendido sólo cuando el maestro tiene la base 
espiritual necesaria para que su discurso sea palabra viva, y cuando el adepto 
tiene también esa base espiritual, única condición para que pueda internalizar 
la palabra recibida. (“Tener raíces en sí mismo”, como dice Jesús en la 
parábola del Sembrador). 

Pero más importante que la palabra es la interioridad iluminada que 
irradia calladamente hacia los demás hombres transformándolos sin que ellos 
sepan cómo ocurre el cambio. 

Del verso 3 adelante se desarrolla esta idea de los hombres que, por 
tener sabiduría, renuncian al artificio del discurso, aunque eso no signifique 
un voto de silencio, sino más bien el énfasis puesto en la influencia por el Ser. 
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El Budismo Zen, resultante de la fusión de la doctrina de Gautama Buda y la 
cosmovisión taoísta, llevó al extremo posible esta relación que hay entre 
discurso y comprensión real, tema recurrente en la filosofía china desde los 
tiempos de Confucio. 

Repitiendo pasajes de otros epigramas, desde el tercer verso adelante 
Lao Tse presenta otra semblanza más del sabio taoísta cuyos términos son 
claros y no necesitan de mayores comentarios. 
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LVI. 


Con la rectitud se puede hacer gobierno 

con la habilidad se puede hacer la guerra 

pero sólo con el no-obrar se conquista el Imperio. 

¿ Cómo sé que esto es así ? 

Mientras más reglamentos y prohibiciones hay 
tanto más se empobrece el pueblo. 

Mientras más eficiencia hay 

tanto más sumido en el desorden se halla el Estado. 
Mientras más actúa la gente con habilidad y astucia 
tantos más signos nefastos aparecen. 

Mientras más leyes y decretos se promulgan 

tantos más ladrones y bandidos surgen. 

Es por esto que un Sabio ha dicho: 

Yo no hago nada 

y el pueblo por sí mismo evoluciona. 

Yo permanezco sereno | 

y el pueblo por sí mismo toma el recto camino. 

Yo no emprendo nada | 

y el pueblo por sí mismo se enriquece. 

Yo me mantengo sin deseos 

y el pueblo por sí mismo alcanza la espontaneidad natural. 
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Comentario LVII. 


Podríamos considerar este epigrama como un texto destinado a entregar 
una prueba de la veracidad de la doctrina del no-obrar. 


Se echa de ver que en una crisis de la civilización como la aquí descrita 
( versos del 5 al 12 ), el obrar se intensifica al máximo, y tanto más que se 
presenta al fin como un imperativo ineludible de dar solución alos problemas 
que genera la creciente complejidad de la vida en la ciudad humana. 
Estrechamente vinculado este cuadro con la problemática del Bien y del Mal 
planteada en el segundo epigrama, se entiende que en tales coyunturas 
históricas, ambos términos de la dialéctica parecen identificarse, de manera 
- que todo lo que se hace en la dirección del Bien, es justamente lo que va 
creando las condiciones para nuevas y más graves manifestaciones del Mal. 
Si no existen entonces fuerzas constructivas suficientemente vigorosas en la 
reserva espiritual de la sociedad, la crisis se desarrolla hasta la total 
destrucción del orden. Es lo que ocurrió con la crisis de la civilización de los 
Tchu, vale decir, hubo que esperar la demolición total del Estado y del 
paradigma cultural de la sociedad antigua para que surgieran nuevas fuerzas 
constructivas guiadas por los principios de la sabiduría civilizadora de 
Confucio, a la cual fue preciso agregar un ingrediente taoísta cada vez más 
consistente, lo que generó un cierto equilibrio que hizo posible después 
momentos históricos tan importantes como los de las dinastías Han, Tang y 
Song. 

Los dos primeros versos en el original chino destacan un contraste entre 
el arte de gobernar, sujeto a reglas, y el arte militar, cuya eficacia reside 
justamente en lo contrario, vale decir, en lo que para el adversario es inusual 
y sorpresivo. Pero este gobernar y este hacer la guerra, que por lo general se 
siguen el uno al otro, no tienen nada que ver con el hecho de ser realmente el 
señor del Imperio, esto es, contar con la adhesión de todo lo que hay bajo el 
Cielo, cual es la idea contenida en el original chino, base del no-obrar, como 
se vió más atrás. 


Como tantos otros capítulos de este libro, éste termina con una senten- 
cia rimada tomada de la tradición taoísta anterior a Lao Tse. Sobre ésta y otras 
citas semejantes del Tao Te King, cabe hacer notar que no pueden ser ellas 
muy antiguas, pues revelan una conciencia tan clara de lo que es el no-obrar 
que ello no puede proceder sino de la experiencia de la vida civilizada. Otro 
tanto puede decirse de las sumarias descripciones que Confucio hace de sus 
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héroes civilizadores, destacando en ellos precisamente el hecho de que sin 
hacernadalo gobernaron todo, como proponiéndolos y recomendándolos por 
ese rasgo característico de su sabiduría política, ante una sociedad formada 
en esa concepción de la vida. 
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LVIL 


Cuando el gobierno no se inmiscuye 

la virtud del pueblo es abundante. 

Cuando el gobierno es muy político 

el pueblo carece de virtud. | 

Es en la mala fortuna que la buena fortuna se apoya. 
La mala fortuna acecha a la buena fortuna. 

¿ Pero quien entiende que el orden 

no se alcanza tratando de poner orden ? 

Pues el orden a menudo degenera en monstruosidad 
y el bien en superstición 

y por largo tiempo persiste el pueblo en su ceguera. 

Por eso el Sabio 

es estricto pero no tajante 

es escrupuloso pero no hiriente 

es natural pero sin rudeza 

es luminoso pero no deslumbra. 
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Comentario LVITI. 


El no-obrar en su dimensión política se basa en una concepción del 
hombre y del pueblo radicalmente distinta a la que corresponde a la política 
como arte, que parte de la idea implícita de que el pueblo es una masa informe 
de seres sin virtud que es preciso poner en orden, controlar y orientar, en el 
sentido que resulte a la postre más provechoso para el Estado. Y tal es el 
supuesto que subyace en todas las concepciones políticas, aún en las aparen- 
temente más humanitarias. Pero aunque Lao Tse no lo diga, se capta que el 
gran supuesto que subyace tras su doctrina del no-obrar es que todos los 
hombres originalmente tienen virtud, inteligencia y capacidad, y que si un : 
gobierno, en conocimiento de esta verdad fundamental, tiene la sabiduría de 
dejar actuar a las fuerzas creativas de la vida en los hombres, el pueblo 
recuperaría su virtud y sus capacidades atrofiadas por la interferencia del 
poder. 


Se infiere también que la sabiduría china ha estado particularmente 
consciente de la delicada relación que existe entre gobernantes y gobernados 
en el plano psicológico. En este sentido se intuye que para los sabios chinos 
la orientación del gobierno, cualquiera éste sea, deviene la base inconsciente 
del comportamiento social. Confucio entre otros filósofos chinos, explicitó 
este aspecto del problema, aunque su interés estaba puesto en lo moral, sin 
alcanzar la revolucionaria concepción de Lao Tse. 


Al respecto dice Tchuang Tse: “* Los antiguos soberanos reconocían 
méritos a las gentes y se atribuían a sí mismo las acusaciones. Siempre 
pensaban que las gentes tenían razón. Si había una persona sin virtud, el 
gobernante se sentía responsable. Ahora todo es distinto”. 


Se entiende, pues que la antigua concepción del soberano ( Tien Tzi) 
como responsable ante el Cielo de todo lo que hay enla Tierra, es el paradigma 
en que se basa esa relación psicológica profunda entre gobernantes y 
gobernados. 


Lo que aquí se ha traducido como “gobierno muy político” supone ese 
tipo de hombre vivaz y emprendedor a que Lao Tse alude en el epigrama XX 
y que representa fielmente eso que en el Nuevo Testamento se llama “el 
espíritu del mundo ”. Cuando esa clase de hombres gobierna, el pueblo es 
educado en la escuela del provecho, de la habilidad, de la astucia y la 
simulación. 
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La alusión a la buena y la mala fortuna en los versos 5 y 6 se entiende 
en relación a lo dicho en los cuatro primeros versos, de manera que esa mala 
foftuna en la cual se apoya la buena fortuna corresponde a la sencillez y 
aparente falta de progreso que el gobierno del Sabio conlleva, lo cual, no 
obstante, trae el mejor fruto que puede dar un buen gobierno, cual es un pueblo 
rico en virtud, lo que a su vez crealas condiciones para que las fuerzas nefastas 
no puedan actuar. 


En cambio la buena fortuna que es acechada por la mala fortuna 
corresponde a la prosperidad de un gobierno político y emprendedor, que a 
la postre deja el peor fruto que puede dejar un gobierno, cual es un pueblo 
despojado de su virtud, lo cual crea las condiciones para la acción de las 
fuerzas nefastas, las futuras aberraciones morales, y el estallido de la 
violencia. q 
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LIX. 


Para cooperar con el Cielo en el gobierno de los hombres 
nada es mejor que la moderación. 

La moderación permite prevenir 

previniendo se fortalece el espíritu 
fortalecido el espíritu 

se está a la altura de toda situación 

estando a la altura de toda situación 

se alcanza una capacidad sin límites. 

Cuando se alcanza una capacidad sin límites 
se está en condiciones de gobernar el Imperio. 
Poseyendo esta “madre del buen gobierno” 

se puede durar largo tiempo. 

Es lo bien arraigado y el sólido tronco 

la vida perdurable y la perpetua iluminación. 
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Comentario LIX. : 


Para los que acostumbran a separar en el Taoísmo la parte filosófica de 
la parte práctica, este texto presenta el problema de una extrafia mezcla de 
ambas cosas. Por una parte se habla de las condiciones que debe tener un buen 
gobernante, pero enseguida se hace la descripción de lo que despectivamente 
algunos sinólogos occidentales llaman * recetas de inmortalidad ”. Cooperar 
con el Cielo en el gobierno de los hombre supone pues toda una disciplina 
destinada a fortalecer la Virtud Te ( que en este caso tendría la connotación 
de fuerza espiritual) lo que en los tratados de yoga taoÍsta se denomina “nutrir 
el espíritu”. 

Este es el secreto de la iniciación de los reyes, por la que todo soberano 
y príncipe antiguo pasaba, sumariamente descrita. 


La virtud adquirida por esta vía se la denomina la “ madre del buen 
gobierno ”, por lo que entendemos la importancia que dicha iniciación tenía. 
para adquirirlas condiciones de un verdadero soberano, tanto más si en China 
a éstos se les llamó “ Hijos del Cielo ”. 


Estar a la altura de toda situación es el ideal supremo de quien tiene altas 
responsabilidades, y eso, en lo que al gobierno del Imperio se refiere, según 
Lao Tse, no se alcanza por el estudio de una supuesta ciencia política, o por 
maniobras, estrategias o planes, sino por un crecimiento cualitativo de la 
energía y la fortaleza interior. 


La idea de que hay sólo una cosa confiable y segura, cual es el Tao, 
aparece aquí en las expresiones ** lo bien arraigado * y “sólido tronco”, “vida 
perdurable” y “perpetua contemplación”, todo lo cual, por lo demás, de- 
muestra que este yoga no es precisamente quietista, pues es de la iniciación 
del gobernante que aquí se trata. 

La expresión “capacidad sin límites” se refiere a la comprensión 
omniabarcante de una alta sabiduría ( el sentido del mundo ), a la energía 
inagotable que sólo procede del espíritu y a la influencia que la luz interior 
produce espontáneamente en los hombres y las cosas. 


185 


186 


LX. 


Se gobierna un gran país 

como se fríen pececillos. 

Si el Imperio se gobierna según el Tao 

los espíritus de los muertos 

no vendrán a dañar a los hombres. 

No es que los espíritus no puedan dañar 

sino que no dañan porque el Sabio que gobierna 
no causa daño al pueblo. 

Cuando ambas cosas están en paz 

la virtud original es restablecida. 


Comentario LX. 


A la lectura de este epigrama se tiene la impresión de que podría él faltar 
al Tao Te King sin que el libro perdiera nada substancial. Con todo, conside- 
rando no sólo el aspecto filosófico del texto, sino también todo lo que se 
refiere a formas peculiares de expresión, modalidades típicas de la cultura y 
de la época, indudable que este texto referente a los fantasmas le agrega al 
conjunto un ingrediente mágico-folklórico no desprovisto de encanto. | 


Los dos primeros versos constituyen otro aforismos conocido del 
Taoísmo en lo que a la política se refiere. Frefr pececillos comporta el riesgo 
de desintegrarlos si no se tiene el debido cuidado, lo cual se usa como símil 
de la extrema cautela que debe emplear quien ejerce el gobierno (“como quien 
teme a sus vecinos”). 


La mención especial que aquí se hace de los fantasmas, y conociendo 
porotros textos chinos de diversas épocas el estrecho comercio con el más allá 
que caracterizó el normal desarrollo de la vida en la sociedad china antigua, 
se entiende que entonces las apariciones debieron ser un fenómeno bastante 
frecuente e inquietante, asociado a lo nefasto por observarse un incremento 
de “penaduras” en los tiempos de decadencia moral. 

La disminución de estas apariciones y los daños a las personas que ellas 
comportaban o su completa cesación, unida a otros signos fastos, eran 
atribuibles a la buena fortuna que generaba el gobierno del Sabio, de cuyo 
espíritu, Shen en chino, emanaba una energía benéfica que impedía la acción 
descontrolada de los espíritus de los difuntos, en chino Kuei. 
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LXI. 


Un gran reino debe ser como el cauce más profundo 

hacia el cual convergen las corrientes de la tierra. 

Debe adoptar en el mundo la posición de la hembra. 

La hembra por su pasividad vence al macho poniéndose 
debajo. 

Del mismo modo si un gran reino se pone debajo de uno 
pequeño 

por esa vía se lo gana. 

Por su parte el reino pequeño rebajándose se gana al reino 
mayor. 

Uno gana por el hecho de rebajarse 

el otro es ganado por el hecho de rebajarse. 

Porque un gran reino no aspira a otra cosa 

sino a unir y a alimentar a los hombres. 

El pequeño reino no aspira a otra cosa 

sino a participar en el servicio de los hombres. 

Cada uno obtiene así lo que desea 

pero es al reino mayor que corresponde rebajarse. 
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Comentario LXI. 


Conociendo la historia china de la época de Lao Tse y posterior a él, 
cuando el Imperio se fraccionó en innumerables reinos, cuyos príncipes se 
independizaron del poder centra] y se hicieron llamar reyes; conociendo la 
decadencia de ese estado de cosas, y el tipo de hombre ambicioso que se 
destacó como fruto de ese caos moral, resulta risible a primera vista la lectura 
de este epigrama en el que su autor, aquejado al parecer de una gran 
ingenuidad, supone quizás que entre aquellos estados feudales corrompidos 
sería posible adoptar la actitud que él sugiere, y en el supuesto de que la 
política practicada por esos reyezuelos estuviera dirigida a unir y a alimentar 
a los hombres. 


Ahora bien, como no creo que Lao Tse haya podido caer en una tal 
ingenuidad, es que interpreto este epigrama como una enseñanza con- 
cerniente a la relación que debe existir entre el Imperio y las demás naciones, 
ante las cuales este Imperio chino no fué nunca impenialista, en el sentido que 
damos a esta palabra en Occidente. 


Sobre este particular cabe considerar la observación que hace Wilhelm 
sobre el alcance de las expresiones empleadas en el primer verso en las cuales 
él ve la connotación de actuar sin pretenciones de “contener ”, vale decir 
absorber la soberanía de las naciones vecinas por intervención o lisa y 
llanamente por anexión. 


El gran reino mencionado en este epigrama no es, pues, el estado feudal 
más poderoso resultante de la fragmentación del Imperio, sino el Imperio 
mismo, que se presume es un orden que refleja el sentido del mundo, porque 
es ese sentido, vale decir, el Tao, quien no busca otra cosa sino unir y 
alimentar a los hombres. 


Sin duda en este epigrama se describe la política internacional del 
Imperio antiguo, en el cual primaba el sentido de la responsabilidad de 
preservar el orden divino en la tierra y servir a los hombres. 


Toda otra interpretación en el sentido de una estrategia para los estados 
chicos y grandes destinada a ganarse unos a otros con miras a la mutua 
protección u otros fines, disuena con la doctrina taoísta en su contexto y con 
la realidad histórica 
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LXII. 


El Tao es la morada de todos los seres 

el tesoro de los buenos 

el amparo de los perversos. 

Con las bellas palabras hasta se puede comerciar con ellas 

con una conducta honorable se es recibido siempre como un 
- regalo 

pero a los hombres que no son buenos 

¿ porqué habría que rechazarlos ? 

Por eso 

en la entronización de un soberano 

en el nombramiento de los ministros 

más que tributos de jade y caballos 

debería mandarse el tributo de este Tao. 

¿ Porqué los antiguos apreciaban tanto este Tao ? 

Porque se dice de él: 

el que pide recibe | 

el que ha pecado será perdonado 

he ahí porqué es el bien más preciado del mundo. 
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Comentario LXII. 


El primer verso se refiere literalmente al lugar de la casa donde se 
celebra el culto familiar y en torno al cual se extendía la construcción, con lo 
cual se está queriendo señalar, dentro de la casa, el lugar que más 
específicamente cumple la función de morada. 


En el verso 6, en relación con el 3, se advierte la intención de no rechazar 
alos malos justamente, porque el Tao muestra a través del acontecer natural 
que también extiende sus beneficios a los que no obran bien. En el mismo 
sentido en que Jesús observa que Dios hace caer su lluvia y salir su sol sobre 
los campos de los buenos y de los malos sin hacer acepción de personas. De 
la observación de este hecho se deduce, pues que hay que amar alos enemigos 
y no rechazar a los pecadores. Tal es la conclusión de Lao Tse. 


Para reforzar la idea de esa misericordia por la cual los malos no deben 
ser rechazados, Lao Tse en los versos 4 y 5 se refiere a lo que en la época se 
consideraba como bueno y deseable. El pasaje tiene un evidente carácter 
irónico y está referido a los sabios de conducta intachable, pródigos en 
hermosas sentencias de sabiduría, sobre quienes él extiende un velo de 
desprecio. Esas bellas sentencias nos dice, se pueden comprar hasta en el 
mercado, y en lo que se refiere a una conducta intachable, los dichos sabios 
están bien conscientes de que con la fama de honorables que han adquirido 
están seguros de ser siempre bien recibidos por los poderosos. 


El sentido de este pasaje apunta a algo que en Occidente se ha acordado 
en llamar “fariseismo”, cuyas características más relevantes son la vanidad 
de estar consciente de la propia virtud, por una parte, y la falta de misericordia 
con que se juzga y rechaza á los que no parecen ajustarse ala moral imperante. 

Está también implícita en estos versos una crítica a la tajante distinción 
entre el Bien y el Mal en que esa clase de sabios fundaban sus doctrinas, lo 
cual se opone a la visión unitaria y global del Taoísmo ( Tal es el problema 
tratado en el epigrama II ). 


Los versos 8,9,10,11, y 12 denuncian la vanidad de las ceremonias de 
entronización de un Emperador, las cuales no significan nada, pues entre 
todos los presentes que éste recibe en ese día tan significativo, está ausente 

lo único por lo cual él podría llagar a ser un verdadero soberano. 


Los cinco versos finales vuelven sobre el tema de la misericordia 
destacándola como una característica esencial del Tao, al par que en ellos se 
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destaca una comparación entre los soberanos anti guos y los contemporáneos 
aLao Tse, muy desfavorables a éstos últimos, justamente por la ausencia de 
misericordia, lo cual a su vez deriva de una falsa sabiduría que al formular el 
concepto de virtud y rotular claramente el Bien y el Mal, termina instaurando 
un orden cuya severidad contradice el comportamiento mismo del ser 
supremo tal como éste se revela a través del acontecer natural. 
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LXIT. 


Quien practica el no-obrar 

es efectivo en la inacción 

halla sabor en lo insípido 

ve lo grande en lo pequeño 

ve lo mucho en lo poco. 

Responde al odio con la virtud 

trata lo difícil cuando aún es fácil 

trata lo grande cuando aún es pequeño 
porque todas las dificultades en el mundo 
comienzan por la facilidad 

y todas las grandezas 

por la pequeñez. 

El Sabio no realiza grandes cosas 

y por eso alcanza la grandeza. 

Quien promete con ligereza 

rara vez puede cumplir. 

Quien trata con desenfado muchos asuntos 
hallará seguramente muchas dificultades. 
Por eso el Sabio 

preparado siempre para la dificultad 
jamás halla dificultades. 


193 


Comentario LXIIL. 


Laefectividad de la inacción mencionada en el segundo verso, se refiere 
a lo que ya hemos denominado influencia (o gobierno ) por el Ser y no por - 
el hacer. 


Lo que tiene y no tienen sabor se emplea como figura de lo sensible y 
lo no sensible, para decir que el Sabio puede gustar o percibir lo que carece 
de cualidades sensibles, vale decir, el Tao, y despreciar por eso los vanos 
placeres y los oropeles del mundo. Con lo pequeño y lo poco se alude a la 
unidad del Tao, a la que accede el adepto cuando alcanza en sí el estado de 
unidad, que aparte de corresponder a una unificación de las fuerzas vitales 
dispersas, corresponde a un estado de conciencia liberado de la sujeción a los 
objetos sensibles, y a la infinita variedad de los estados psíquicos. 


A partir del verso 7 este epigrama y el siguiente se refieren a un punto 
de capital importancia tratado en el Libro de las Mutaciones, cual es el del 
germen del movimiento, o la raíz de las mutaciones. Como tema básico del 
sistema del 1 Ching, Confucio lo desarrolla en los tratados anexos a dicho ' 
libro. Allí se enseña que la dirección del movimiento queda ya determinada 
en el germen ínfimo del devenir, haciendo una distinción entre el germen de 
lo Creativo y el germen de lo Receptivo. El texto dice literalmente: “ Lo 
Creativo impulsa los grandes comienzos. Lo Receptivo consuma las cosas 
creadas”. En otro pasaje el mismo texto dice : “Lo Creativo conoce por medio 
de lo fácil. Lo receptivo opera por medio de lo simple”. 


Así queda definido lo Creativo como el dominio “espiritual” donde se 
genera o impulsa el movimiento, y lo Receptivo como el principio de quietud 
donde se genera el espacio y la corporeidad. Los términos “fácil” y “simple” 
adquieren aquí un sentido estricto para indicarlo que caracteriza a lo Creativo 
y a lo Receptivo en estado germinal. 


En el mismo tratado de Confucio se lee también : “Lo fácil se reconoce 
sin dificultad, lo simple se observa fácilmente. Cuando uno es fácilmente 
reconocible, conquista la adhesión. Cuando uno es fácil de obedecer, con- 
quista obras. Quien se gana la adhesión puede durar mucho tiempo; quien 
promueve obras puede llagar a ser grande. La duración es la índole del Sabio; 
la grandeza es el campo de acción del Sabio”. 


Con las expresiones índole y campo de acción se alude justamente al 
potencial espiritual del Sabio en el que se enrafízan sus grandes proyecciones 
en el espacio y en el tiempo. Lo fácil aparece concretado aquí en la sencillez 
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de los grandes principio de la sabiduría, que los hombres pueden comprender 
sin dificultad, lo cual apunta a la unidad y trasparencia del alma, que 
caracteriza al Sabio, y que le gana la adhesión de todos. En lo que se refiere 
a lo simple, el comentario dice que las simples acciones que derivan de esos 
grandes principios pueden ser adoptadas por todos sin dificultad, así se suman 
y se potencian los actos de modo que, lo que nació en la simplicidad suma, 
puede alcanzar una gran diversidad. 


Como ciertamente Confucio no inventó esta teoría sino que la tomó de 
la antigua tradición de sabiduría contenida en el Sistema de las Mutaciones, 
Lao Tse parece aludir a ello en los epigramas LXIII y LXIV. La mención que 
hace en los versos 7 y 8 del epigrama LXIH de lo difícil, lo fácil, lo grande 
y lo pequeño, es muy semejante a lo dicho en las anteriores citas de los trata- 
dos anexos al 1 Ching. Otro tanto puede decirse de los versos 9,10,11, y 12. 


En lo que al Taoísmo se refiere, lo que interesa destacar en esta ciencia 
de la organicidad del movimiento, es que lo propio de la actitud sabia es 
detectar las mutaciones cuando se hallan en estado de germen y adoptar 
oportunamente las actitudes que puedan orientar los movimientos y las cosas 
que se generarán en ellas, pues si las mutaciones no son captadas en su etapa 
germinal, se desarrollarán alcanzando una envergadura abrumadora que 
superará toda posibilidad de ser enfrentadas por los hombres para solucionar 
los problemas que tal desarrollo no advertido ha generado. 


Efectivamente, como dice el verso 13, el Sabio no emprende grandes 
cosas, lo cual, como se echa de ver, alude a lo Creativo, cuyo carácter inicial 
eslo fácil, y alo Reteptivo, cuyo carácterinicial es lo simple. Pero la grandeza 
que alcanza el Sabio consiste en el desarrollo posterior de lo que ha sabido 
impulsar tan fácil y simplemente, lo cual, empero, estaba dotado de una 
enorme potencialidad de vida que se deja sentir a través de milenios de 
historia. | | 

Los versos del 15 al 18 caracterizan la acción sin fundamento del 
hombre vulgar, en la cual prima la idea de dificultad y esfuerzo, para 
confrontarla con la acción del Sabio, quien, conociendo la ley interna del 
movimiento, está por eso preparado siempre para la dificultad, por lo que ésta 
no le sale nunca al paso. 
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LXIV. 


Lo que aún está quieto es fácil de sujetar 

lo que aún no se hace manifiesto es fácil de prevenir 

lo que es frágil es fácil de partir 

lo que es diminuto es fácil de disipar. 

Enfrenta las cosas cuando aún se hallan en su estado de 
no-ser 

establece el orden antes que se presente el desorden 

pues el árbol ancho como el abrazo de un hombre 

nació de un brote ínfimo 

la torre de nueve pisos 

comenzó en un pequeño montón de tierra 

un viaje de mil leguas 

comenzó bajo la planta de tus pies. 

Quien actúa daña 

quien retiene pierde 

por eso el Sabio no actúa y no daña 

nada retiene y nada pierde 

en tanto que la gente del mundo en sus negocios 

arruina las cosas cuando están a punto de terminarlas. 

Por eso procura cuidar tanto del fin como del principio 

y nunca tus asuntos fracasarán. 

Por eso el Sabio procura estar libre de deseos 

no aprecia los bienes difíciles de adquirir 

aprende a no aprender 

vuelve sobre lo que la gente dejó atrás 

así favorece el curso natural de las cosas 

pero no se arriesga a actuar. 
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Comentario LXIV. 


Los doce primeros versos de este epigrama desarrollan e ilustran con 
nuevas imágenes las ideas fundamentales propuestas en el epigrama anterior, 
en lo que se refiere a las mutaciones en su estado germinal. La forma pareada 
de presentar los gérmenes del movimiento y los gérmenes de lo espacial (lo 
Creativo y lo Receptivo ) confirman lo antes expuesto sobre el origen de esta 
concepción del mundo enraizada en el Sistema de las Mutaciones, en el cual, 
como lo sostiene Wilhelm, bebieron su inspiración tanto Confucio como Lao 
Tse. 


En los versos siguientes el tema es la buena y la mala fortuna, pero no 
al modo confuciano, como el tema es tratado en el actual canon del Libro de 
las Mutaciones, sino desde la perspectiva taoísta. Es un hecho que en las 
empresas mundanas, donde no hay sabiduría sino solamente ciencia, astucia 
y habilidad, no abunda el temple de ánimo sereno que permite a los hombres 
cuidar con igual aplicación el principio y el fin de una empresa, y que la 
ansiedad por lograr un objetivo vuelve torpe al más hábil, de lo cual se sigue 
el fracaso que la sabiduría popular caracteriza con el conocido refrán: “ El pan 
se quema en la tapa del horno ”... Con todo, me parece que estas reflexiones 
de Lao Tse sobre los quehaceres mundanos, acompañadas del sensato 
consejo de cuidar efectivamente tanto del fin como del principio en nuestros 
asuntos, tiene aquí un carácter más simbólico que práctico, pues la 
orientación general del texto apunta más que nada al gobierno del Imperio, 
sin perjuicio de tener una referencia literal e inmediata a los simples asuntos 
de los hombres. En este sentido el comienzo y el fin de los negocios que es 
preciso cuidar con igual dedicación, se refiere, según mi opinión, a las 
dinastías antiguas que comenzaron todas por la entronización de soberanos 
dotados de Virtud y terminaron, después de un largo período de degradación, 
en atroces tiranías y guerras destructoras. 


Desde el punto de vista del Sistema de las Mutaciones, se entiende 
también que ese fin y ese principio que es preciso cuidar por igual, se refieren 
a los grandes comienzos (espirituales) inaugurados por lo Creativo, y a las 
primeras formas nacidas de lo Receptivo, todo lo cual se da en la alta 
inspiración y la prudencia de los fundadores, y debe ser mantenido y 
desarrollado por una perseverancia sin falla hasta su perfecta conclusión. 
Pero la manifestación de gérmenes malignos anunciadores de futuros 
desórdenes en los comienzos mismos de la dinastía Tchu, revelan que a pesar 
de la sabiduría del rey Wen, de su hijo primogénito, el emperador Wu Wang 
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y de su cuarto hijo, el Duque de Tchu, la versión del Sistema de las Mutaciones 
manejada por ellos constituía una limitación a la comprensión del sentido del 
mundo motivada por la gran vocación civilizadora de la dinastía. Tal fue la 
fuente de ambiciosos planes que cristalizaron en una gigantesca máquina 
gubernamental y en un desmedido desarrollo urbano, en todo lo cual el 
Taoísmo ve una trágica caída, pues sobre lo que ha sido llamado “sabiduría” 
y “virtud” de los ancestros Tchu, Lao Tse tiene una opinión menos tolerante, 
al punto de decir, en el epigrama XXXVIII que la dicha sabiduría es el 
comienzo de todas las locuras. En este sentido debe entenderse también ese 
verso del epigrama anterior que dice: “El Sabio no realiza grandes cosas”. 


- La forma aguda y concisa con que se refiere al no-obrar en los versos 
13 y 14 confirman a mi entender esta interpretación, pues lo que habría hecho 
fracasar el gran negocio de las dinastías antiguas habría sido justamente la 
imprudencia de esa empresa civilizadora no suficientemente enraizada en 
una comprensión del sentido del mundo, de manera que en la porfía de un 
espíritu constructivista cuyos móviles no se disciernen claramente en la 
espiritualidad de la época, se habría generado el fracaso largamente prepara- 
do del fraccionamiento del Imperio, la decadencia de las costumbres, y el 
genocidio del período de los reinos combatientes, que consumó hasta sus 
etapas más destructoras este paulatino proceso de degradación. Tal vendría 
ser el fondo histórico del tema de la buena y de la mala fortuna tratado porel 
Taoísmo, en su más amplia perspectiva. 


La reflexión final de este texto también parece muy atingente al drama 
histórico implícito en estos versos, pues esa liberación respecto de los deseos, 
ese desprecio del saber y del gran tren de vida que son características de un 
hombre sabio, son justamente las cualidades que faltaron alos ancestros Tchu 
antes mencionados. 


El verdadero sabio, dice Lao Tse, vuelve sobre lo que los hombres han 
dejado atrás, y eso que quedó atrás es el verdadero “camino”, vale decir, el 
Tao, así el Sabio favorece el curso natural de las cosas y en eso consiste 
justamente el no-obrar. Ahora bien, terminar diciendo que el Sabio no se 
arriesga a actuares el reproche final alas dinastías antiguas cuyo obraren gran 
escala, grandioso e impresionante por sus resultados, habría sido en el fondo 
una gran insensatez, y la “ideología” en que se sustentaba, una deformación 
del sentido del mundo. 
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LXV. 


Los antiguos qué sabían gobernar según el Tao 
no lo hacían instruyendo al pueblo 

sino manteniéndolo en la ignorancia. 

Porque si el pueblo se vuelve difícil de gobernar 
ello se debe a que sabe demasiadas cosas. 

Por eso quien gobierna por medio del saber 

se vuelve el saqueador del pueblo 

quien gobierna sin emplear el saber 

se vuelve su benefactor. 

Quien conoce estos dos principios 

conoce la antigua norma de gobierno. 

El conocimiento de esta norma 

procede de la Virtud misteriosa. 

La Virtud misteriosa es profunda y extensa 

y si bien es lo contrario de todo lo conocido 

es ella la que opera las grandes realizaciones. 
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Comentario LXV. 


Es difícil que la mentalidad occidental no vea en este texto lo que parece 
inevitable que vea...Con todo, no es de maquiavelismo ni de cinismo político 
que aquí se trata, pues dado por supuesto que para Lao Tse el saber no es un 
bien, ese mantener al pueblo en la ignorancia, que supone por otra parte que 
el soberano mismo no aprecia el saberni se entrega a él, no se asemejaennada 
alas maniobras de la desinformación y a todo lo que en el pasado se ha hecho 
y en el presente se hace para mantener al pueblo en la docilidad por medio de 
una programada ignorancia. Y es justamente el estimar el saber como un mal 
lo que confiere a este texto un sentido radicalmente distinto del que a primera 
vista se le pudiera atribuir. 


Se entiende, por otra parte, lo difícil que es para la mentalidad occiden- 
tal concebir que un pueblo posea alguna virtud careciendo del saber (delo que 
nosotros los occidentales estimamos que es necesario saber ). El contexto del 
Tao Te King ofrece, no obstante, la base necesaria para entender cómo valora : 
Lao Tse, en atención a la diferencia que para el Taoísmo hay entre el saber y 
la sabiduría. 


Los animales carecen del saber, pero tienen sabiduría, vale decir, su 
mente está espontáneamente orientada hacia lo que hace posible la plenitud 
de un individuo de su especie. Y tal es el resultado de la plena manifestación 
en ellos de Te, la Virtud del Tao, en la medida que corresponde a su dimensión 
vital. Así la sabiduría del animal que va más allá del automatismo instintivo, 
colma el modelo de su especie. 


El hombre, en cambio, creatura que ha sufrido un proceso degenerativo 
y que en consecuencia está muy lejos de colmar el modelo de su especie, 
reemplaza la pérdida de esa Virtud del Tao, por el saber y la moral, de ahí que 
el saber, impuesto a una comunidad que originalmente tiene virtudes nativas 
inherentes a la simple calidad humana de sus integrantes, la despoja de esas 
virtudes a la manera de un saqueo. 


Los que gobiernan empleando el saber, aquí mencionados, así en 
abstracto, son los pioneros de la civilización china, particularmente los 
ancestros de la dinastía Tchu, en cuyo modelo de desarrollo se echa de ver, 
como en ningún otro programa de gobierno de la anti guedad, la substitución 
de la calidad humana original por un tipo de hombre formado en el saber y la 
moral, apto para responder a los grandes requerimientos de la acción 
civilizadora en que ellos embarcaron al pueblo chino desde fines del segundo 
milenio antes de Cristo. 
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Otra manera de decir lo mismo, se halla en el epigrama LVII versos 3 
y 4 que dicen: “Cuando el gobierno es muy político, el pueblo carece de 
virtud”. Y esto es justamente lo que ocurrió al cabo de unas pocas genera- 
ciones de vigencia de la ideología Tchu, que convirtió a la China antigua en 
algo muy semejante a lo que hoy llamamos una “gran potencia”. 


En los versos 10 y 11, se dice que estar consciente de esta profunda 
verdad, en eso consiste la “antigua norma”, y que esa norma, que no procede 
del saber, constituye la tradición de los santos y sabios soberanos antiguos. 


Podría decirse que las dos posiciones contrapuestas aquí, vale decir, la 
ideología civilizadora, y la sabiduría tradicional de los antiguos sabios, son 
diferentes en lo mismo que se diferencian una cultura que pone énfasis en .as 
cosas y en el hacer, y una cultura que pone énfasis en el hombre y en el Ser, 
pues de este modo podrían designarse los paradigmas que les sirven de base. 


Este epigrama termina con una apología de Te, la Virtud del Tao, de 
cuya posesión surge la conciencia de este problema. 


En un mundo corrompido, necesariamente Te, la Virtud del Tao, se 
vuelve algo raro y diferente a todo lo que constituye el mundo conocido por 
los hombres, por eso Lao Tse añade además a la palabra Te, la palabra 
“hiuan”, esto es, “misteriosa”, porque es justamente esa cosa misteriosa y 
distinta del mundo conocido, lo que, no obstante, ha realizado todo lo que en 
la historia pasada se reconoce como verdaderamente grande y trascendente. 


Sería interesante agregar a este comentario algunas citas de Tchuang 
Tse sobre el efecto nefasto del saber. En el capítulo tres del canon que se ha 
trasmitido bajo su nombre, dice este filósofo que después de los felices 
reinados de soberanos santos tales como Ho Su (9a. edad, anterior a Fu Hi), 
los sabios consus doctrinas confundieron alos hombres. Literalmente el texto 
dice: “Entonces vinieron los sabios para hacerles inclinarse y encorvarse con 
Ceremonias y música, a fin de regular las normas externas de las relaciones, 
y danzaron ante el mundo la humanidad y la justicia, a fin de mantener 
sometidas a las gentes, y el pueblo comenzó a esforzarse y a desarrollar un 
ansia de conocimiento y a luchar entre sí en procura de beneficios, para los 
cuales no existe límite. Tal es el error de los sabios”. 


En otro pasaje dice: “Poned a los hombres de talentos en el poder y las 
gentes comenzarán a conspirar entre sí; dad poder alos sabios y las personas 
comenzarán a engañarse unas a otras. Estos incentivos no son expedientes 
con los que pueda beneficiarse a los hombres, pues la mente del pueblo está 
ahora empeñada en una continua búsqueda de ganancias. Los hijos asesinan 
a sus padres, los súbditos asesinan a los gobernantes. Se cometen robos a la 
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luz del día, y los ladrones horadan los muros a plena luz. Os digo que el origen 
de este caos debe ser buscado en los gobiernos de los emperadores Yao y 
Chun, y su efecto se hará sentir de aquí a mil generaciones, cuando llegue el 
día en que lo hombres se devoren unos a otros”. 
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LXVL 


Si los ríos y los mares reinan sobre todos lo arroyos 

es porque se mantienen siempre en lugares más bajos que 
ellos. 

Esta es la razón de porqué reinan sobre los arroyos. 

Por eso el Sabio | 

si quiere ser señor de su pueblo 

debe tratarlo como si fuera su servidor. 

Si quiere ser cabeza de su pueblo 

debe ubicarse al último. 

Es así como el Sabio llega a ser eminente 

sin que el pueblo sienta su peso. 

Es así como llega a ser el guía de su pueblo 

sin que el pueblo sufra daño alguno. 

Es así como el pueblo se complace en ser guiado 

sin hallar fastidiosa su guía. 

Y justamente porque el Sabio no compite con nadie 

nadie puede competir con él. 
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Comentario LXVI 


En los tres primeros versos de este epigrama se expone un fragmento 
más de la sabiduría natural de la antiguedad, que tomaba a la naturaleza como 
paradigma, porque en ella está implícito un lenguaje que la mente iluminada 
del Sabio puede descifrar. 


En otros epigramas se ha visto cómo Lao Tse recurre a la imagen del 
agua para ejemplificar actitudes que son propias del Sabio. En este caso se 
trata de la humildad, por la cual el Sabio, a imitación del agua, se ubica en la 
posición que a juicio del mundo es la más baja, en lo cual va involucrado 
además la idea de adaptabilidad a todas las circunstancias del destino. 


Los grandes ríos y los mares, aparecen aquí como reyes de las corrientes 
de aguas menores por el “tributo” de agua que estas les entregan, lo cual 
pueden hacer, y parecen hacer de buen grado, en la medida que los grandes 
ríos y los mares están naturalmente situados en lugares más bajos que los 
esteros y arroyos. 


Establecida la analogía con el gobierno de los hombres el paralelo 
adquiere una especial belleza. 


De paso se entiende que, en el concepto de Lao Tse, el saber, que 
desplaza a la sabiduría, desestima el paradigma de la naturaleza como fuente 
de conocimiento, siendo que en €l se halla expresado, en forma inequívoca, 
lo que el Tao no dice, porque no habla. | 


A partir del cuarto verso Lao Tse desarrolla la idea que le sugiere este 
ejemplo del agua. En los versos 5, 6,7, y 8 el gobernante sabio encarna lo que 
Lao Tse entiende por “seguir” al pueblo en contraposición a “gobernar” al 
pueblo. En ellos Lao Tse expresa la misma concepción de Jesús cuando se 
refiere a la autoridad que tiene sobre los hombres el verdadero rey de los 
hombres. De lo que puede inferirse que el modelo de rey concebido en la 
remota antiguedad por todos los pueblos ha sido básicamente el mismo. 


Los últimos versos, en los cuales Lao Tse reflexiona sobre los efectos 
del gobierno de una tal clase de rey, se entiende que contienen una descripción 
de lo que la tradición ha dicho sobre los reinados de Ho Su, Fu Hi, Ching Nong 
y Hoang Ti, descripción que coincide también con lo que Jesús dice de su 
autoridad sobre los hombres, la cual es calificada en un pasaje de “suave 
yugo” en oposición al “pesado yugo” de la Ley de Moisés. 
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También en lo que se dice del reinado de estos soberanos hay algo que 
recuerda la noción del “Buen Pastor” del Evangelio, vale decir, aquel que guía 
y que en su servicio alos hombres está llevado por el amor y no porel interés, 
ya sea de engrandecerse a sí mismo o de servir los modelos de alguna 
ideología. Según Lao Tse, en la guía de ese guía el pueblo no sufre daño. Sólo 
ese “pastor” es el que ama al rebaño y las ovejas conocen su voz. 
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LXVII. 


La grandeza de mi doctrina es conocida 

pero en el mundo se la considera en algún sentido inoperante. 
Y es justamente porque es grande 

. Que es en algún sentido inoperante. 

Si ella fuera operante 

hace tiempo que se habría empequeñecido. 


Tengo tres tesoros 

que cuido y conservo 

el primero es el amor 

el segundo es la frugalidad 

el tercero es la humildad. 

Por el amor se puede tener coraje 

por la frugalidad se puede ser generoso 

por la humildad se puede ser el guía de los hombres. 


Pretender tener coraje sin amor 
ser generoso sin frugalidad 

guiar a los hombres sin humildad 
eso es marchar hacia la muerte. 
El amor es victorioso en el ataque 
e invencible en la defensa. 
Cuando el Cielo quiere salvarnos 
nos protege con el amor. 
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Comentario LXVII. 


En el contexto del Tao Te King la importancia de este epigrama es 
capital, porque contiene como un resumen de la doctrina de Lao Tse. 


Los primeros versos se relacionan con todos los epigramas en que el 
autor se presenta como un ser raro que “rema contra la corriente” del mundo, 
por lo que se entiende que esos versos reflejan la opinión que muchos 
personajes de la época han emitido sobre la posición del que fuera bibliote- 
cario de la dinastía Tchu y un disidente de reconocida reputación a quien el 
Cielo salvó con el tesoro del amor (para emplear sus propias palabras) de los 
grandes peligros a que un disidente de su envergadura se exponía en esos 
tiempos de decadencia. 


La “inoperancia” de la doctrina taoísta a que se refiere Lao Tse aquí se 
entiende a la luz del Libro de las Mutaciones, como esos momentos del 
devenir en que prevalecen los hombres tenebrosos, en tanto que los esclare- 
cidos y virtuosos son desplazados y reducidos a la impotencia. Contraria- 
mente la operancia y la eficiencia quedan definidas en esos momentos como 
el actuar violento, egoísta y mecánico que corresponde a un contexto social 
de radical inmoralidad, y es por contraste con ese estado de cosas, que Lao Tse 
califica su doctrina de “inoperante”, la cual no obstante,todos, por un 
tradicional respeto (puramente formal) consideran grande, en cuanto es una 
expresión de viejas y sagradas tradiciones de sabiduría heredadas de un 
pasado mítico. 


Si de algún modo esa doctrina tuviera eficacia en ese contexto inmoral, . 
ciertamente no se trataría de una doctrina verdaderamente grande, lo cual 
resulta ser una reflexión que guarda un evidente paralelismo con el en- 
cabezamiento del primer epigrama, vale decir, que si su Tao pudiese ser 
explicado y aprehendido por el estudio, ciertamente no sería el Gran Tao 
(Tchang Tao), sino un tao cualquiera. 


En el mismo sentido debe entenderse la declaración que Jesús hizo ante 
Pilato, en el sentido de que su reino no era de este mundo, pues si El pudiera 
reinar sobre ese mundo, vale decir ese “orden” esencialmente violento e 
inmoral, El no sería el verdadero rey de los hombres, por lo cual entendemos 
que en esa específica coyuntura histórica la doctrina de Jesús resultaba 
también inoperante frente a la efectividad del orden romano extendido por 
todo el Imperio. 
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Los tres tesoros mencionados en el verso 7 constituyen, en cierto 
sentido, una confesión personal de Lao Tse también. El primero de ellos, en 
lo que se refiere al verdadero alcance de la palabra empleada para designar 
ahí el amor, no es Jen, esto es, “humanidad” o “caridad” sino Tzu cuyo 
significado más profundo apunta al concepto de simpatía universal, lo que 
corresponde a un amor básico que no se define por apegos ni preferencias, por 
lo que entendemos, consecuente con lo ya dicho en otros epigramas, que este 
estado de amor es el amor original, que se manifiesta en un hombre que posee 
Te, la Virtud del Tao 


En lo que se refiere a los otros dos tesoros el texto es suficientemente 
claro, pues ya en el epigrama anterior se desarrolló el paradojal concepto de 
humildad, por lo cual un hombre situándose en el último lugar llega a ser 
inevitablemente el guía y cabeza de los demás. 


Los versos 15, 16, 17, y 18 expresan lo que es propio del ethos decadente 
cuya característica es perseguir fines que se estiman buenos pero careciendo 
de la virtud por la cual se puede llegar a ellos legítimamente, por lo que 
degeneran a la postre en puro maquiavelismo. 


Se quiere guiar a los hombres, lo cual en principio parece bueno, pero 
para ello se utilizan medios violentos, de lo que resulta dominio y tiranía, es 
decir, una guía que los conduce al sufrimiento y a la muerte. 


Los últimos versos pueden interpretarse de varios modos, entre los 
cuales se puede admitir una referencia a la estrategia militar. 


En este sentido, los versos 19 y 20 serían una manera diferente de decir 
lo mismo que se dice en el pasaje que reza: “De dos ejércitos en batalla, el que 
más deplora la matanza es el que obtiene la victoria”. La expresión “In- 
vencible en la defensa” significaría que lo propio del buen caballero, es amar 
al pueblo y defenderlo en una actitud de sinceridad en el amor. 


Aparte de que el verdadero amor es lúcido y que en ello radicaría la 
posibilidad de ganar la batalla, Lao Tse estaría aludiendo aquí, se trate de la 
estrategia o del caso particular de cualquier individuo, a la buena fortuna que 
genera el estado de amor, por una suerte de relación mágica (sincrónica según 
Jung) entre los estados interiores afines al Tao y el acontecer así llamado 
objetivo. 


Pero, aparte de una referencia a la estrategia, lo que interesa en los 
cuatro últimos versos es destacar la fuerza del amor en el sentido que Lao Tse 
lo concibe, vale decir, Tzu, la simpatía universal que corresponde al modo de 
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amar del Cielo (Tao), que si bien trata a los hombres como a “perros de paja” 
(epigrama V), los alimenta y los protege de todo mal cuando entran en el 
ámbito de esa fuerza de amor universal, a la que alude Dante en los versos 
finales de su Divina Comedia, cuando dice “El amor que mueve el Sol y las 
demás estrellas”. 


209 


LXVI 


El buen capitán no es belicoso. 

El buen combatiente no se deja dominar por la ira. 

El buen vencedor triunfa sin combate. 

El buen guía de los hombres se comporta como su servidor. 
Tal es la fuerza que no lucha 

la fuerza propia para conducir a los hombres 

lo que se asimila al Cielo 

la más grande virtud de los antiguos. 
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Comentario LX VIII 


En este epigrama y el siguiente Lao Tse continúa tratando el tema de la 
estrategia militar, destacando las cualidades del buen guerrero. 


Si en otro epigrama ha dicho que el buen combatiente vence por un 
imperativo que debe ser estimado como lamentable, y que su acción se limita 
en este campo a lo estrictamente necesario, no atreviéndose a iniciar la 
conquista cuya posibilidad se le está ofreciendo, es porque la esencia del 
espíritu caballeresco no es la afición a la guerra, sino la responsabilidad en la 
defensa, y sobretodo, la clara conciencia de que los adversarios son también 
seres humanos, de ahí que el armamento de la caballería, por lo general es 
mucho más defensivo que ofensivo. El progreso de la tecnología del arma- 
mento ofensivo, delata una disminución en la calidad humana de la sociedad 
y particularmente en los profesionales de las armas. 


En relación a esto, júzguese lo que puede significarla fabricación de un 
arma absoluta como la bomba nuclear... 


En el segundo verso se repite lo antes dicho sobre el temple de ánimo 
del buen combatiente, que si está dominado por la ira, de seguro perderá la 
lucidez que podría llevarlo limpiamente a la victoria. 


El triunfo sin combate mencionado en el verso 3 entronca estas 
reflexiones sobre la estrategia con más amplias consideraciones concernien- 
tes al no -obrar. Ya se ha dicho que el Sabio no compite con nadie y por eso 
nadie puede competir con él, como también que para ser cabeza y guía de los 
hombres es necesario situarse en el último lugar, vale decir, como lo enseña 
el precepto evangélico, hacerse el servidor de todos. 

Lao Tse sostiene en este texto que la fuerza por la cual se puede 
efectivamente conducir a los hombres, es de la naturaleza de la fuerza que no 
combate, pues ese tipo de fuerza, que emana del Ser y no del hacer, es la que 
actúa conforme al Cielo. Tal fue el modo de proceder que hizo grandes a los 
antiguos. 
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LXIX 


Entre los guerreros hay una máxima: 

“Más vale hacer de huésped que de anfitrión 

es mejor retroceder un pie que avanzar una pulgada”. 
Esto es lo que se llama avanzar sin avanzar 

repeler sin combatir 

enfrentar sin hacer uso de las armas. 


No hay peor calamidad 

que atacar inconsideradamente. 
Atacando inconsideradamente 

me expongo a perder mi tesoro. 

Por esto de dos ejércitos en batalla 

el que más la deplora obtiene la victoria. 
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Comentario LXIX. 


La estrategia militar de Lao Tse, tema que en el Tao Te King deriva del 
no-obrar y del amor, se define esencialmente por la responsabilidad del 
caballero de ser un defensor de la comunidad como antes se explicó, para lo 
cual debe enfrentar, con la debida sabiduría, las pretensiones de un enemigo 
que se supone belicoso y que no viene animado de los mismos sentimientos 
y principios. En tales circunstancias debe actuar con extrema prudencia, en 
el sentido de evitar en lo posible el combate, llegando al extremo de preferir 
ser invadido que invadir (a lo cual se refiere el segundo verso con la metáfora 
del huésped y el anfitrión). Pues las dificultades del invasor son extremas, 
entre las que hay que contar, según la cosmovisión de la época, la reacción 
adversa de todas las potencias naturales, espíritus y divinidades del territorio 
invadido, las que constituyen en su conjunto una fuerza mágica de carácter 
nefasto para toda pretensión expansionista, y sobretodo la desventaja de 
combatir en un terreno mejor conocido por el adversario. 


Sobre este punto, cabe recordar que tal fue la estrategia empleada por 
Mao Tse Tung contra el general Chian Kai Chek. Este esperó en vano los 
ataques e invasiones del ejército revolucionario, debiendo él tomar la inicia- 
tiva de salir a buscarlo y combatir en el terreno donde éste lo esperaba. 


El caso clásico de este tipo de estrategia en la historia antigua de China, 
es el del duque Tai, antepasado de la dinastía Tchu. Se cuenta que este 
príncipe, viendo que los bárbaros Hiong Nu (los Hunos) hacián permanentes 
incursiones en su territorio, trató de ganárselos con ricos presentes en seda, 
pieles, caballos, piedras preciosas y otros objetos, pero todo fue inútil, hasta 
que decidió abandonar esos lugares. Para lo cual congregó a los ancianos y 
les dijo: “Lo que desean estos bárbaros es mi territorio (asignado a sus 
antepasados por el emperador Chun). Yo he oído decir que un soberano no 
perjudica a su pueblos con aquello que lo alimenta. Hijos míos ¿por qué 
debeis inquietaros por no tener un príncipe? Yo dejaré esto”. Entonces todo 
el pueblo le siguió. La conclusión que saca Tchuang Tse de este episodio es 
que el duque Tai era un sabio que estimaba la vida de los hombres por sobre 
todo. De haber sido un belicoso aficionado a las batallas, habría sacrificado 
a los hombres por el suelo y el honor. Como el territorio era grande buscó un 
lugar más apropiado donde se constituyó definitivamente el feudo de los Tchu 
antes de la entronización de la dinastía. 


Con todo, la estrategia descrita someramente por Lao Tse aquí, la cual 
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parece coincidir con la de algunos célebres estrategas de la época, es bastante 
más sutil que eso como arte. 


En el verso 8 ese “atacar inconsideradamente” y que otros traducen 

como “desestimar al adversario”, se refiere justamente al bajo temple de 

ánimo del estratega apasionado, carente de lucidez. El tesoro aludido en el 

verso 10, es sin duda el Tao, o la Virtud del Tao, que confiere la aptitud 

espiritual espontánea para seguir al Tao, que en lo que se refiere al deber de 

estado de un guerrero, y como antes se dijo, se traduce en la responsabilidad 

- de la defensa y en la consideración para con el adversario que siempre debe 

ser mirado como un ser humano. De ahí surge la tendencia del caballero 

cumplido ano agredir, a no dejarse llevar porla tentación de la conquista, todo 
lo cual es la condición que hace posible la victoria. 


En el contexto del Tao Te King, estos dos epigramas de tema guerrero 
se justifican como aplicaciones del no-obrar al caso específico del combate. 
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LXX. 


Mis enseñanzas son fáciles de entender 
y fáciles de practicar 

pero nadie bajo el Cielo las entiende 

ni nadie las pone en práctica. 

Mis palabras tienen un ancestro 

y mis actos tienen un señor 

y es porque nadie los conoce 

que nadie me conoce a mi. 

Justamente lo que hace mi gloria 

es el hecho de que pocos me comprendan. 
Por eso el Sabio se cubre de tela tosca 
y oculta joyas en su pecho. 
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Comentario LXX. 


En este epigrama una vez más Lao Tse se muestra al lector haciendo 
notar la incomprensión de que fue objeto entre sus contemporáneos. Pero a 
diferencia de Confucio, que en vida no fue aceptado, lo que le afectó 
grandemente, el Viejo Maestro, que fue un místico y' que renunció definiti- 

vamente a cambiar el mundo, demuestra en este texto haberse hallado muy 
por encima de ese problema. 


Esa facilidad a que alude en los primeros versos, en lo que concierne a 
la comprensión y práctica de sus enseñanzas, se refiere al no - obrar y a la 
naturalidad y falta de artificio que caracterizó entonces la vida de los 
seguidores del Tao. Este pasaje guarda relación con el ejemplo dado, en el 
mismo sentido, en el epigrama LU donde se compara el camino principal, 
llano y conocido (el Tao) del que la gente se aparta, con los atajos y desvíos 
(la vanidad del mundo y pérdida del Tao) que la gente demuestra preferir, por 
lo general. 


Tener “ancestro” y “señor” es una manera de decir que se es un hombre 
culto en oposición al salvaje. Lao Tse parece querer servirse de esa manera 
de decir, para aludir con una y otra palabra al Tao y a su Virtud, Te. Tal vez 
este pasaje tenga relación con alguna crítica que Lao Tse recibió de los 
maestros de sabiduría de su tiempo por querer conservar en la sociedad china 
los modos aborígenes de vida. En ese supuesto, Lao Tse habría empleado esa 
manera de decir casi a modo de ironía, sugiriendo que la cultura que respalda 
a su persona, el fundamento de su pensar y de su actuar en la vida, es el ser 
supremo y su modo de gobernar el mundo, a diferencia de ellos, que se hallan 
atrapados en las convenciones de una religión muerta y en la maraña 
conceptual de doctrinas antojadizas. 


En la vida de Jesús se da un episodio semejante, cuando sus interlocu- 
tores judíos plantearon la cuestión de su origen por una parte y el fundamento 
de su predicación por otra. Aligual que Lao Tse Jesús responde a esa objeción 
diciendo que el fundamento de su predicación y de sus actos (milagros) no 
puede ser otro que Dios mismo, al cual, los judíos, rechazándolo a El, 
demuestran no conocer. 


Como en otros epigramas, Lao Tse extrae de la situación antes descrita 
la paradojal conclusión de que la mejor prueba de la grandeza y veracidad de 
sus enseñanzas es que el mundo tenebroso de su época no las comprende, lo 
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que guarda relación con lo dicho en el epigrama LXVII sobre la inoperancia 
de su doctrina, que justamente por no ser de utilidad para el mundo decadente 
en que a él le tocó vivir, en eso justamente prueba que es verdadera. 

Los dos últimos versos ofrecen el retrato clásico del Sabio disidente de 
aquellos tiempos, pobremente vestido, pero portador de tesoros espirituales. 
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LXXI 


Saber que uno no sabe 

eso es sabiduría. 

Creer que uno sabe cuando no sabe 

eso es una enfermedad. 

Sólo quien conoce esta enfermedad como tal 

podrá sanar de ella. 

Si el Sabio no la padece 

es porque reconoce la enfermedad como enfermedad. 
Por eso está libre de enfermedad. 


Comentario LXXIL 


Salta a la vista la semejanza de sentido que los primeros versos de este 
- texto tienen con el célebre “Sólo sé que nada sé” de Sócrates, la afirmación 
que más caracteriza la actitud de la sabiduría. 


Lao Tse reconoce que al Sabio también le alcanza el contagio de la 
enfermedad universal de la mente, pero que, a diferencia del común de los 
mortales, al tomar conciencia de que su mente está enferma, en ese sólo acto 
despierta a la lucidez y entra en la corriente del Tao. Si juntamente considera- 
mos lo dicho en el Tao Te King sobre la vanidad del saber, se entiende que 
hay implícita en este y otros capítulos del libro, una tajante distinción entre 
saber y sabiduría, como antes se ha hecho notar, y justamente los versos 3 y 
4 se refieren al saber sin sabiduría. Ahora bien, si la sabiduría está definida 
aquí como un estar consciente de que uno no sabe, con mucha sutileza se está 
- Sugiriendo enesa afirmación la lúcida vacuidad de la mente que se ha liberado 
de la carga del saber y que en el puro reconocimiento de su esencia consciente 
adquiere la luz que da la comprensión del sentido de la vida. 


Los tres últimos versos pueden ser interpretados también en el sentido 
de que la labor del Sabio frente a la comunidad es hacer que los hombres 
reconozcan la dicha enfermedad como enfermedad para que puedan librarse 
de ella, fruto de toda verdadera cultura. 


Podría considerarse que ese saber sin sabiduría que le hace creer al 
hombre que realmente sabe, vale decir, que conoce el sentido del mundo, no 
es sólo un saber en el sentido intelectual, sino que incluye todo el contenido 
de la mente que constituye la representación del mundo que todo hombre se 
hace, y en la cual él pone su confianza sin saber que es ilusoria e irreal, con 
lo que queda definida la verdadera envergadura de lo que aquí se ha 
llamado la “enfermedad”. 
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LXXIT. 


Cuando los hombres no temen lo que debe temerse 
lo más grave puede ocurrirles. 

'No estimes estrecha tu casa 

ni fastidiosa tu vida 

pues jamás nos hastiaremos 

si no queremos hastiarnos. 

Por eso el Sabio 

se conoce a sí mismo pero no se exhibe 

se ama a sí mismo pero no busca ser amado. 
Rechaza esto y toma aquello. 
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Comentario LXXIL 


Sobre eso que los hombres deben temer para que lo peor no les ocurra, 
hay diversas interpretaciones. Me parece, sin embargo, que el referente 
preciso de esas palabras debe hallarse en el contexto mismo de este capítulo. 
Y en efecto, tanto en la segunda como en la tercera parte se transparenta la 
intención de decir que la ambición por llegar a ser en el mundo algo superior 
alo que se es o alo que otros son, es justamente lo que induce a los hombres 
a perder el camino (el Tao), pues esa ambición viene a ser un desvío de la 
aspiración ala plenitud espiritual, verdadera consistencia del ser del hombre, 
la que justamente cuando falta provoca ese vacío que el insensato busca llenar 
con la adquisición de bienes o el logro de una determinada posición en la 
escala social. En este orden de ideas debe entenderse, en consecuencia, que 
es esa ceguera que impulsa al hombre a llenar de ese modo su carencia interior 
lo que debe temerse por sobre todo. Y lo más grave que por esa vía puede 
ocurrirle es el endurecimiento en esa situación, generada en la brega por 
lograr el objeto de la ambición, fuente de desgracias. 


La interpretación que ve en el primer verso una alusión lisa y llana a la 
muerte (Wilhelm), sin faltar a la verdad es una apreciación disminuída del 
contenido de este texto, pues si es de la muerte que se trata allí, antes que de 
la pérdida de la vida, se echa de ver que se trata de una muerte espiritual, de 
la cual, la pérdida de la vida viene a ser el trágico resultado en una situación 
límite de ambición desmesurada. 


Los versos 3, 4, 5, y 6 dan a entender que Lao Tse implícitamente 
considera en el mismo sentido que Jesús eso que se donomina el “espíritu del 
mundo”, pues ese hastío que uno puede llegar a sentir por lo que es y lo que 
tiene, y que suele impulsar a muchos hombres a correr los riesgos que 
implican los esfuerzos por lograr beneficios, hacer fortuna y alcanzar re- 
nombre, proviene de una seducción ejercida por el ambiente del mundo, lo 
que genera la ilusoria apreciación de ser menos o más que otros por 
comparación, y según valores ficticios cuyo atractivo y seguimiento apartan 
al hombre de la realización de su verdadero ser y destino. 


221 


LXXITT. 


El que es valiente y temerario perecerá. 
El que es valiente sin ser temerario 
guardará su vida. 

De estos dos modos de actuar uno beneficia y el otro daña. 
¿Pero quien conoce los designios del Cielo 
cuando manifiesta su hostilidad a alguien? 
Por eso el Sabio juzga el caso difícil. 

La norma del Cielo es ésta: 

vencer sin combatir 

dar respuesta sin hablar 

atraer sin llamar 

actuar calmadamente 

pero concebir sus designios con habilidad. 
La malla del Cielo es amplia 

pero nada se le escapa. 
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- Comentario LXXIH. 


El primer verso de este epigrama va dirigido alos hombres de armas que 
habiendo perdido la noción del valor de la vida, valoran la osadía y las grandes 
proezas en las que se funda una falsa idea del honor militar. Contra esa errónea 
concepción del hombre de armas Lao Tse opone el ideal que ya se ha perfilado 
en otros epigramas, basado en el no-obrar y en el amor, del que resulta un tipo 
de caballero que no pierde jamás de vista el hecho de que sus adversarios son 
seres humanos, y que el Cielo, por sobre todo, aborrece el derramamiento de 
sangre. Los versos 5, 6, y 7 podrían interpretarse como que el hombre sabio, 
aunque el Cielo dé muestras de aborrecer a alguien, no osa intervenir y darle 
muerte, pues odiando el Cielo el derramamiento de sangre, no puede el 
hombre actuar con temeridad inpunemente, ignorando ese imperativo univer- 
sal de la vida, lo cual se relaciona con el epigrama siguiente, pues decir que 
hay un “señor de la matanza”, que sabe hacer bien su oficio y a quien nadie 
puede reemplazar sin funestas consecuencias, apunta al mismo sentido. 


El verso 7 de este epigrama correspondería pues a la actitud dubitativa 
del Sabio frente al hombre aborrecido por el Cielo. 


El caso de los grandes tiranos de las dinastías antiguas que fueron 
derrocados por los fundadores de nuevas dinastías se presta para personificar 
a esos a quienes el Cielo aborreció, y nótese en este sentido la consecuencia 
que los relatos históricos clásicos mantienen con estas concepciones taoístas, 
que ciertamente debieron provenir de antiguas tradiciones de sabiduría, pues 
el fundador de la dinastía Tchu, Fa, hijo mayor del rey Wen, entronizado 
como Wu Wang, a quien hemos ya mencionado en varias ocasiones, según 
se lee en el Sagrado Libro de la Historia (Shu King), no sólo ganó la capital 
de los Yin sin disparar una sola flecha, sino que no tuvo ni siquiera la ocasión 
de verse en el dilema de matar o no matar al hombre aborrecido por el Cielo, 
pues el tirano se suicidó antes de enfrentarse al héroe destinado a castigarle. 
De este modo, la historia clásica nos sugiere que la rebelión de Wu Wang 
habría sido sólo un estímulo por el cual el Cielo, en su calidad de “señor de 
la matanza”, ejecutó, según su voluntad, al hombre tenebroso. 


Lo que aquí se llama “norma del Cielo” es, obviamente el Tao. Sus 
características, enumeradas a continuación, coinciden con lo ya dicho sobre 
el tema en otros epigramas. Con todo, es interesante considerar en particular 
esa que dice “atraer sin llamar”, pues tal es lo propio de lo que antes se llamó 
el “magisterio taoísta”, el cual, a diferencia del confuciano, no se exhibe ni 
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se esfuerza por ganar adeptos, y cuyo atractivo reside en Te, la Virtud del Tao, 
que habita en el verdadero maestro, y no en la clara y convincente racionali- 
dad de un planteamiento doctrinario. 


Los dos últimos versos cierran el capítulo contioitando el Tao del Cielo 
y el Tao del hombre. El del hombre es falible y a menudo destructivo en sus 
efectos, en tanto que el del Cielo es infalible y eficaz para favorecer la vida, 
aunque sus designios son en extremo misteriosos. 


Lo que se se ha traducido como una malla de amplio tejido, pero que no 
deja escapar nada, sugiere la idea de una ley de retribución o justicia universal 
ineludible. 
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LXXIV. 


Si el pueblo no teme a la muerte 

¿qué se gana intimidándolo con la pena de muerte? 
Y en el supuesto de que el pueblo temiera a la pena de muerte 
y se pudiera apresar a los sediciosos 

¿Quien osaría darles muerte? 

El Señor de la Matanza es el encargado de esa tarea 
y quien ose hacerlo en su lugar 

es como querer manejar la azuela 

en lugar del carpintero. 

Rara vez se puede hacer eso 

sin herirse la mano. 
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Comentario LXXIV. 


El tema de este epigrama es el de la insuficiencia y la ineficacia de la 
pena de muerte. La observación que Lao Tse hace en los dos primeros versos, 
válida para todo tiempo, es que la pena de muerte, destinada en gran medida 
al escarmiento, jamás ha producido el efecto deseado en ese sentido. En 
situación normal es un hecho que el común de la gente teme en principio a la 
muerte, y son sólo los delincuentes y rebeldes quienes demuestran que la 
amenaza que pesa sobre ellos no influye para nada en la comisión de nuevos 
delitos y actos de rebeldía. Pero en situaciones como a las que son conducidos 
los pueblos por los gobiernos injustos y tiránicos, ese miedo colectivo a la 
muerte también se pierde y la masa del pueblo adquiere la osadía necesaria 
para los grandes desbordes de rebeldía. 


La parte más interesante de este epigrama es la reflexión que hace Lao 
Tse sobre la ley de retribución por la que el hombre que trasgrede el orden 
universal recibe la muerte de un poder trascendente llamado aquí “Señor de 
la Matanza”, magistrado supremo que, según Ho Chang Kong, lleva buena 
cuenta de todos los actos humanos y sabe perfectamente a quien y cuando hay 
que enviarle la muerte, de manera que cualquier juicio humano sobre la 
pertinencia de aplicar la pena: de muerte a un hombre que, según las 
convenciones de la sociedad, sea considerado un antisocial, equivale a tomar 
el lugar de ese magistrado supremo. La conclusión final de esta reflexión va 
en el mismo sentido que el célebre axioma evangélico “Los que se sirven de 
la espada perecerán por la espada”. 
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LXXV. 


- Si el pueblo padece hambre 
es porque sus gobernantes exigen demasiados impuestos. 
Si el pueblo es difícil de gobernar 
es porque sus gobernantes se entrometen en su vida. 
Si el pueblo hace poco caso de la muerte 
es porque está demasiado ansioso de vivir. 
Esa es la razón de porqué el pueblo no teme a la muerte. 
En realidad 
quienes no se preocupan de mejorar la vida 
son los que en verdad favorecen la vida. 
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Comentario LXXV. 


Este epigrama está constituido por sentencias que, de un modo u otro, 
figuran en otros epigramas con ligeras variantes. 


Está claro que la sentencia final corresponde a otra forma, por demás 
acertada, de ponderar las bondades del no-obrar, pero no a priori, sino como 
una conclusión que se impone de suyo después de exponer las nefastas 
consecuencias de una acción civilizadora que ha perdido la medida del 
hombre. 


En otro epigrama se dice que el pueblo es difícil de gobernar porque 
sabe demasiadas cosas, y que quien gobierna con el saber se vuelve el 
saqueador del pueblo. En este sentido, se entiende que esa intromisión de los 
gobernantes en la vida del pueblo, cuya consecuencia es la ingobermnabilidad, 
es en gran parte, lo que en ese otro epigrama se denominó gobernar con el 
saber, pues el referente histórico de toda esta crítica es sin lugar a duda el 
proyecto de desarrollo de la dinastía Tchu, que junto con crear una máquina 
gubernamental gigantesca enseñó al pueblo una cultura destinada a hacer de 
China una gran potencia. El control ejercido con minuciosa eficacia sobre tan 
vasta y heterogénea población, al punto de inventariar hasta los útiles de 
- labranza de cada campesino, por una parte, y la instrucción pública entendida 
al modo de una nación modera, por otra, con una opción preferencial por los 
superdotados (exámenes imperiales) transformaron rápidamente la mentali- 
dad del pueblo chino de esos siglos. El resultado de tan grande proyecto 
modernista, único en la historia del mundo anti guo, fue la rápida 
descomposición de ese complicado y desmesurado organismo por la 
aparición de un tipo de hombre artero, ampliamente criticado en los escritos 
taoístas, que condujo los acontecimientos a la situación límite de una total 
destrucción (la revolución de los “Reinos Combatientes”) . El cuadro de la 
decadencia descrito en el epigrama LVII que corresponde a los efectos 
producidos por la intromisión de los gobernantes en la vida del pueblo, en su 
parte pertinente dice así: “Mientras más reglamentos y prohibiciones hay, 
tanto más se empobrece el pueblo, mientras más eficiencia hay, tanto más 
sumido en el desorden se halla el Estado, mientras más actúa la gente con 
habilidad y astucia, tantos más signos nefastos aparecen, mientras más leyes 
y decretos se promulgan, tantos más bandidos y ladrones surgen”. 


Tchuang Tse que profetizó la llegada del día en que los hombres se 
devorarán los unos a los otros, atribuye este desastre al pecado cometido mil 
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años antes porlos emperadores Yao y Chun, quienes interfirieron gravemente 
el orden universal, aunque fue la dinastía Tchu la que llevó este antiguo 
proyecto civilizador a su más alta expresión. 


El pasaje cargado de dramatismo en que Lao Tse aconseja: “No estimes 
estrecha tu casa, ni fastidiosa tu vida, pues jamás nos hastiaremos si no 
queremos hastiarnos” muestra de qué modo la civilización Tchu valoraba 
más al fin las formas de existencia que la calidad intrínseca de los hombres, 
seduciendo a la masa con la prosperidad alcanzada por los más capaces y 
astutos. 


El ansia de vivir mencionada en el verso 6, se refiere justamente a las 
ambiciones de llegar a ser y tener que el sistema imperante provocaba en los 
súbditos del Imperio. 


Aunque fuera de lugar, es pertinente acotar que tal es el referente 
histórico del pasaje que reza: “Cuando los hombres no temen lo que debe 
temerse, lo más grave puede ocurrirles”. 
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LXXVI 


Cuando el hombre nace es tierno y débil 

y cuando muere es duro y rígido. 

Cuando las plantas están vivas son blandas y flexibles 

y cuando están muertas son secas y rígidas. 

Por eso la dureza y la rigidez son compañeras de la muerte 
y la blandura y la suavidad son compañeras de la vida. 
Por eso cuando un ejército es empecinado será derrotado 
cuando un árbol es duro será derribado. 

Lo grande y fuerte declina 

Lo suave y tierno prospera. 
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Comentario LXXVI. 


La idea central de este epigrama, ya expuesta en otros pasajes de este 
libro, procede de esa sabiduría primitiva que sabía leer en el libro de la 
naturaleza el modo de proceder del Cielo e inferir, por analogía, la manera de 
conducir los asuntos humanos. El ejemplo dado por Lao Tse para explicar 
porqué no es lo fuerte y lo estricto lo que conduce ala vida, sino lo contrario, 
es incuestionable, como también lo es el ejemplo de mansedumbre que ha 
sido característico de todos los verdaderos maestros e instructores espiritua- 
les de la humanidad. 


En el Libro de las Mutaciones hay un capítulo cuyo título es “La 
Corrupción” (“El Trabajo sobre lo que está Corrompido””) cuyo hexagrama 
correspondiente se compone del trigrama del Viento abajo y del trigrama de 
la Montaña arriba. El atributo del Viento es la suavidad , el atributo de la 
Montaña es la quietud o la estabilidad. En estado maligno ambos atributos 
degeneran en debilidad y rigidez respectivamente. Ahora bien, considerando 
que el trigrama inferior representa al mundo interior, y el trigrama superior 
todo lo que en el hombre se manifiesta al exterior y aparece, el hexagrama 
muestra un estado que se puede definir como una debilidad interna y una 
inmovilidad externa. En una situación límite, se trata de un hombre muerto, 
pues en el cadáver, el principio vital, que procede del interior, se ha reducido 
a cero, y por esa razón justamente lo que se manifiesta al exterior, vale decir 
la apariencia física, deviene un volumen rígido y duro. Tal es la condición que 
hace posible el comienzo de la descomposición o corrupción. Elevada esta 
situación a la categoría de arquetipo, describe el esquema de toda otra 
situación en que se dé esa concurrencia de circunstancias por analogía, como 
por ejemplo en el fanatismo religioso, cuya rigidez doctrinaria es una 
manifestación externa de la debilidad o nulidad de la fe y de la experiencia 
. espiritual que ésta conlleva. En el mismo sentido debe entenderse la estrictez 
y dureza de los regímenes de facto, cuya contrapartida interior es la ausencia 
de una real autoridad en el dictador. 


Como en otros epigramas, en éste Lao Tse extrae una conclusión 
atingente a la estrategia militar, dando una razón más por la que el guerrero 
apasionado, el que se complace en aniquilar al adversario, el que alimenta 
sentimiento de odio y venganza, carece de la necesaria lucidez que le 
permitiría concebir claramente el modo cómo conducir el conflicto a feliz 
término, no sólo en beneficio de su bando, sino de todos los comprometidos 
en él. 
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La traducción más literal y directa de los últimos versos es ésta que da 
Richard Wilhelm. Con todo, dada la riqueza. de sentido del Tao Te King se 
puede admitir que hay allí también lugar para la interpretación que propone 
Lin Yu Tang que reza así: “Lo grande y lo fuerte deben estar abajo lo suave 
y lo tierno deben estar arriba”, pues la imagen de los santos y sabios soberanos 
de la antiguedad que el Taoísmo reconoce como los verdaderos pastores del 
pueblo chino, corresponde al hecho de asumir plenamente la ternura y la 
- suavidad que en este texto se proponen como características de la vida; en 
tanto que la grandeza y la fuerza de los reinos opulentos corresponden al tipo 
de soberano cuya autoridad espiritual es severamente cuestionada, así se trate 
de los mismos fundadores de la dinastía Tchu. 


La inversión de ambos. términos expresa el aspecto más grave de todo 
estado de decadencia. Sobre este particular considérese el caso de Jesús, que 
debiendo ser el verdadero guía de su-pueblo se hallaba en la humillación 
(abajo), reducido a la categoría de desecho de los hombres, en tanto que el 
corrompido Herodes y el tenebroso representante del imperialismo romano 
se hallaban en el lugar destacado (arriba), mientras el pueblo judío decía 
reconocer como rey al César 
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LXXVII. 


El camino del Cielo se asemeja al arquero que tensa su arco. 
Rebaja lo alto 

eleva lo bajo 

aminora lo excesivo 

completa lo insuficiente. 

Porque la vía del Cielo consiste justamente 

en aminorar lo excesivo y completar lo insuficiente. 

El camino del hombre es diferente: | 

sustrae al que tiene poco 

para añadirlo al que tiene en demasía. 

¿Pero quien tiene suficiente como para dar al mundo entero? 
Sólo el hombre del Tao. 

Por eso el Sabio realiza pero no atesora 

cumple su tarea pero no busca que se le reconozcan méritos 
porque no desea parecer superior a nadie. 
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Comentario LXXVII. 


El camino (Tao) del Cielo es descrito en este texto como una perma- 
nente tendencia del movimiento universal al equilibrio, lo cual es posible 
constatar en todos los ámbitos de la creación (regularidad de las estaciones, 
Órbita de los cuerpos celestes), tanto como en el organismo del hombre. En 
los ámbitos psicológico y social, no obstante, esta tendencia es alterada por 
la constante interferencia de un sistema que contradice el sentido del mundo. 


Según Lao Tse, ese sistema está concebido deliberadamente para 
beneficiar a los más capaces, a los más fuertes y astutos, de manera que la 
riqueza y el poder, por una ley inherente al mismo sistema, atraen siempre 
más riqueza y más poder, creando una situación de creciente desequilibrio 
entre los hombres. 


La forma en que Lao Tse expone, en “abstracto” la tendencia del 
camino del Cielo a completar lo insuficiente y a aminorar lo excesivo, deja 
espacio suficiente como para incluir en el esquema todo el acontecer, de 
manera que lo que parece estar referido únicamente a la riqueza o posesión 
de bienes es aplicable también a lo que hoy llamamos “participación”, 
influencia que el pueblo pierde por la progresiva concentración del poder en 
grupos minoritarios que imponen y controlan el esquema de la vida que ellos 
estiman conveniente y verdadero. Incluye también aspectos psicológicos más 
sutiles de la dinámica social como lo ya anotado sobre la promoción de los 
más capaces, y del saber, que despoja al pueblo de sus virtudes nativas, 
creando en él una falaz visión de la vida basada en la comparación y en la 
competencia, de manera que da la impresión finalmente que la concentración 
de talento que encarna la figura del genio, en gran parte está alimentada de la 
energía que el pueblo pierde al ser despojado de sus virtudes. 


Sobre este particular cabe recordar que el epigrama XXII comienza por 
una solemne declaración referida a esa ley de equilibrio que al fin de los 
tiempos restablecerá el orden alterado, completando lo incompleto, en- 
derezando lo torcido, colmando lo vacío, renovando lo viejo. En un texto del 
taoísta Lie Tse se nos informa que esas palabras son una cita de los así 
llamados “Protocolos de Hoang Ti”. Sean o no de Hoang Ti, esas palabras 

Constituyen una antigua sentencia de sabiduría que tiene un curioso sabor 
escatológico, como ya se hizo notar. En este sentido la intención de esa 
sentencia parece ser la de decir que el restablecimiento del orden original o 
el pleno imperio en el mundo del camino (Tao) del Cielo tiene como 
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característica más relevante el hecho de que lo incompleto o insuficiente será 
completado. Es decir, no habrá más seres disminuídos en su dignidad, ni en 
su capacidad, pues no habrá sistemas aberrantes que despojen a los hombres 
de sus verdaderas riquezas. 


Desde el verso 11 adelante, se echa de ver que la intención de Lao Tse 
es decir que todo eso ocurre porque los hombres se disputan cosas que no 
constituyen una verdadera riqueza, la cual consiste sólo en poseer al Tao, pues 
sólo quien posee ese tesoro está capacitado para dar, libre del espíritu 
posesivo que caracteriza la ambición de riqueza y de poder. 

Finalmente salta a la vista la semejanza que puede establecerse entre 
estos epigramas de Lao Tse y ciertos pasajes del Nuevo Testamento, particu- 
larmente aquella cita de Isaías que hace Juan al comienzo de su Evangelio: 
“Toda montaña será aplanada y todo valle será colmado” como también todo 
lo referente al verdadero tesoro del hombre en el Sermón del Monte. 
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LXXVIIL 


En el mundo nada hay más blando que el agua 
pero en atacar lo duro no tiene Igual 

y nada hay que la supere. 

Que lo débil vence a lo fuerte 

que lo blando vence a lo duro 

todo el mundo lo sabe 

pero nadie puede ponerlo en práctica. 


Por eso un Sabio ha dicho: | 

el que toma sobre sí el lodo del reino 

es el señor que puede oficiar el sacrificio a la Tierra. 
Quien toma sobre si las desgracias del mundo 

es el rey del mundo. 

Esto es una verdad 

aunque ofenda los oídos de muchos. 


Comentario LXXVII. 


El comportamiento del agua, como antes quedó dicho, se presta para 
ejemplificar el comportamiento del Sabio. 


Aparte de que el agua escoge los lugares bajos de la tierra (humildad) 
y de que avanza resueltamente sin retroceder jamás, características men- 
cionadas en otros epigramas, en éste se destaca su paradojal capacidad para 
vencer la dureza de la roca, siendo ella lo más blando que hay en el mundo, 
lo cual logra ejerciéndo sobre la roca una presión suavísima que sin embargo 
tiene el poder de desgastarla y horadarla por la persistencia de su acción. 


Con este ejemplo se está aludiendo a varias características de la acción 
(o no -acción) del Sabio. Por una parte la no-violencia, simbolizada en la 
suavidad, por otra la constancia, por otra el hecho de que la acción trascen- 
dente del Sabio, es decir, el no-obrar, es un gran poder que no obstante se 
manifiesta bajo la apariencia de la mansedumbre, pero que constituye en 
verdad el más grande poder que pueda imaginarse. Finalmente se puede 
considerar también el hecho de que toda acción trascendente operada por la 
fuerza del espíritu, es independiente del factor tiempo, el cual sólo rige y 
domina el actuar superficial de las cosas que el hombre decide en los negocios 
del mundo. 


Hecha esta reflexión, empero, Lao Tse dice que los hombres, cono- 
ciendo esta verdad, no pueden actuar en conformidad con ella. Se entiende 
que esta afirmación en su primera parte, es válida para la China de esa época, 
o para todas las culturas del mundo antiguo, pues los hombres de hoy, en su 
racionalidad utilitaria, no sólo están impedidos de poner en práctica esa 
verdad, sino que la ignoran como verdad. No obstante, podría decirse que el 
Occidente, por la tradición cristiana (ejemplo de Jesús) ha conocido esa 
verdad, aunque está claro que en ninguna época de la historia de la así llamada 
“ civilización cristiana ” se la entendió en su verdadera trascendencia, ni 
menos aún se intentó ponerla en práctica, salvo el caso de las primeras 
comunidades cristianas, las cuales históricamente se hallaban muy cerca de 
la inmediata influencia del cristianismo original. 


En la segunda parte de este epigrama Lao Tse ejemplifica esta no- 
violencia con lo que se dice que fue el comportamiento de los antiguos 
emperadores sabios que se regían por el arquetipo del monarca servidor, hijo 
del Cielo y responsable exclusivo, ante éste, de todo lo que aconteciera en la 
Tierra. 
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Se trata de una cita de la vieja tradición oral. Enel verso 9 la palabra lodo 
sugiere la idea de impureza, deshonra o pecado, con lo que Lao Tse establece 
un paralelo ingenioso entre las responsabilidades del soberano de cargar con 
las faltas de su pueblo como si fueran propias, y una ceremonia por la cual el 
señor de un feudo cogía un terrón (o lo ponía en su boca) en señal de dominio 
y recepción de la energía de la tierra. El sacrificio mencionado en el verso 10 
correspondía oficiarlo al soberano en su calidad de rey Sacerdote, de manera 
que el señor allí mencionado es el emperador. 


El verso siguiente, tiene un marcado tinte evangélico, aunque la palabra 
mundo empleada allí debe entenderse en el sentido del Imperio. Con todo, ese 
sentido conlleva la intención de atribuirle al Imperio un carácter de univer- 
salidad que permite la traducción propuesta. 


Se entiende entonces, que la Redención, por la cual Cristo carga sobre 
sí contodos los males del mundo, no es una característica ori ginal ni exclusiva 
del Evangelio, sino de la tradición antigua en lo que alos verdaderos reyes se 
refiere, lo que en Jesucristo adquiere, claro está, una trascendencia absoluta. 

Los dos últimos versos ordinariamente se traducen como “Las palabras 
rectas parecen torcidas” o “Las palabras verdaderas son paradojales”, pero en 
relación directa con lo dicho antes, pueden traducirse en la forma propuesta 
aquí (Wieger) 
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LXXIX. 


Cuando se pone término a un pléito 
siempre queda un resentimiento. 


¿Cómo puede estimarse ese un arreglo exitoso? 


Por eso el Sabio se atiene sólo a su deber 
y no exige nada de los demás. 


Por eso quien tiene Virtud 
atiende a sus compromisos 

y quien carece de Virtud 

atiende a sus exigencias. 

El camino del Cielo es imparcial: 
consiste en suministrar lo bueno 
sin desfallecer. 
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Comentario LXXIX. 


Este epigrama establece una confrontación entre el camino del hombre 
y el camino del Cielo. 


En el mundo no se establece la armonía entre los hombres porque 
priman en ellos las exigencias egoístas. Así, cuando se ha arreglado un pléito 
conforme a derecho, queda un resentimiento por lo que no ha sido un real 
acuerdo entre seres humanos, lo que sólo se lograría si los litigantes renun- 
ciaran a su ego y se relacionaran en el amor. En ese sentido, sólo el Sabio 
adopta la actitud adecuada cual es considerar que uno no tiene derechos sino 
sólo deberes para con los demás seres humanos. 


El texto literalmente alude al derecho del acreedor en un contrato, que 
el Sabio en calidad de tal no hace valer pudiendo hacerlo. 


En relación a los versos 4 y 5 cabe observar que las categóricas 
afirmaciones de Jesús sobre el carácter de su misión enel mundo, cuando dice 
que El no ha venido a ser servido sino a servir, tienen el mismo sentido que 
esa actitud del sabio taoísta de considerar que para con los hombres €l sólo 
tiene deberes. 
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LXXX. 


S1 yo fuera rey de un pequeño estado de pocos habitantes 

me abstendría de emplear a los pocos hombres talentosos que 
hubiera. 

Que el pueblo estuviese dispuesto a rendir dos veces su vida 

en defensa de sus hogares antes que interesado en emigrar. 

Aunque hubiese barcas y carros que nadie los usara. 

Aunque hubiese armas y corazas que no hubiese ocasión de 
exhibirlas. 

Que el pueblo retornara al uso de cuerdas y nudos a modo de 
escritura. 

Entonces podría hallar deliciosas sus comidas 

espléndidas sus ropas, agradables sus moradas, gozosas sus 
costumbres. 

Que las aldeas vecinas estando tan cerca 

como para oír los cantos de sus gallos y los ladridos de sus 

perros | 
la gente muriera de edad muy avanzada 
sin haber viajado de un país a otro. 
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Comentario LXXX. 


Este debiera ser el último epigrama del Tao Te King, y en cierto modo 
lo es, pues no por azar se halla al final del libro, precediendo sólo un pequeño 
resumen o recapitulación sobre lo ya dicho en referencia al Sabio taoísta y al 
camino del Cielo, a modo de epílogo. 


El texto, carente de las necesarias precisiones gramaticales, puede ser 
considerado tanto en pasado como en futuro. Un escrito de Tchuang Tse, que 
en parte reproduce este epigrama, está concebido en pasado con la 
explicación de que tal fue la vida en tiempo de los santos soberanos antiguos 
(de la novena edad) entre los que destaca a Ho Su, Tcho Yong, Fu Hi y Chin 
Nong. 


En esta versión se ha optado por la forma en futuro, como la mayoría 
de las versiones conocidas, encabezando el texto con una frase que, si bien no 
está en el original, debería suponerse, como es el caso de la traducción de 
León Wieger: “Si yo fuera rey”... 


La primera precaución que Lao Tse dice que tomaría en el gobierno de 
este utópico estado, está referida al epigrama TI, en el cual se dice “No 
favorecer a los sabios ni hombres de talento”. En consecuencia, remito al 
lector al comentario de ese pasaje. Con todo debo hacer notar el efecto 
impactante que produce el hecho de que esta medida de gobierno, en extremo 
revolucionaria y contraria a toda mentalidad “progresista”, figure como 
primera prioridad en el escueto plan propuesto por el autor. Encabezando la 
lista de medidas a tomar, aparece proponiendo implícitamente al lector una 
enseñanza que, en este cuadro conclusivo de la perfecta armonía, parece ser 
la clave que permite entender el drama de la historia humana tal como lo ve 
el Taoísmo. Vale decir, el Mal entra en el mundo por el conocimiento, lo cual 
establece una relación de analogía con el Génesis en cuyo comienzo se nos 
enseña que la caída del primer hombre está referida también a una cuestión 
de conocimiento. La serpiente ofrece el fruto de la ciencia y promete que 
comiéndolo el hombre puede igualarse a los * Elohim”, vale decir los dioses 
de los panteones paganos o a los seres geniales inspirados por ellos 
(interpretación de Maimónides). En su hierático estilo, no obstante, el pasaje 
bíblico se refiere a lo mismo que Lao Tse cuando menciona a los dichos 
hombres de talento, sabios, en el sentido de la ciencia y la técnica, seres de 
moralidad superior también, según-la doctrina oficial en su tiempo, pues los 


242 


dichos “Elohim”, como dioses de los panteones paganos, son divinidades 
civilizadoras, celosos guardadores del orden urbano, y los genios inspirados 
por ellos son los reyes sabios a quienes los dioses otorgaron esa sabiduría, 
mediante la cual se levantaron gloriosos imperios. 


En los versos siguientes se echa de ver una insistencia especial de Lao - 
Tse en el hecho de habitar en plenitud la tierra, lo cual es contrario a la 
inquietud por conocer países, cambiar de modo de vida, experimentar 
situaciones diversas e inesperadas, que es lo propio de un pueblo que no está 
contento con lo que esni lo que tiene. En ese sentido ese pasaje se vincula con 
el epigrama LXXII en cuyos versos 3,4,5, y 6 dice: “No estimes estrecha tu 
casa ni fastidiosa tu vida, pues jamás nos hastiaremos si no queremos 
hastiarnos”, lo cual es sólo posible cuando se posee la sabiduría, e imposible 
cuando el modelo impuesto por los hombres de talento introduce en el ánimo 
del pueblo el espíritu de competencia y el ansia ilimitada de beneficios. 


Lo cual plantea también una situación semejante a la propuesta en el 
Génesis en los capítulos antes mencionados, pues Adán, que vive en la 
perfecta armonía, que habla cara a cara con Dios y pone nombre a las 
creaturas, es tentado por una divinidad civilizadora quien le hace sentir 
indirectamente que su modo de vida es miserable, lo que se echa de ver en la 
desnudez, de la cual Adán se dió cuenta cuando se abrieron sus ojos... En el 
contexto de los escritos taoístas antiguos, se entiende que el equivalente de 
ese sentido es el orden creado por la preeminencia de los más capaces y 
astutos, y las cosas creadas por su inventiva e ingenio, que hace sentir a los 
hombres que sin su posesión están desprovistos (desnudos), cambiando así el 
sentido de la vida, que se desplaza de la calidad intrínseca de los seres 
humanos al progreso de las cosas y el incremento del hacer. 


Los versos del 8 al 13, son pues como una contrapartida del pasaje antes 
citado del epigrama LXXII. 


La proximidad de las aldeas que hace posible oírse mutuamente sus 
cantos de gallos y ladridos de perros, sugiere un estadio francamente aborigen 
de la sociedad, donde lo que aquí se ha traducido por aldea, no es más que una 
agrupación tribal o ritual de rucas, semejante a lo que fue la organización de 
la población mapuche de Chile. 


Cabría observar finalmente que si este texto se puede considerar 
igualmente en pasado como en futuro, pertenece a una serie de pasajes del Tao 
Te King en que parece despuntar una cierta esperanza del autor en el 
restablecimiento del orden original. En última instancia tendría un carácter 
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escatológico, semejante a la somera descripción que el profeta Isaías hace de 
la sociedad humana en el reino mesiánico. Confucio también redactó un texto 
de carácter utópico sobre lo que él llamó la Gran Comunidad, y en el cual 
describe la sociedad del futuro en términos de armonía y plenitud, pero con 
un espíritu puramente humanista. 
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LXXXI. 


Las palabras verdaderas no son bellas. 
La bellas palabras no son verdaderas. 
El hombre bueno no discute. 

El que discute no es hombre bueno. 

El hombre sabio no es erudito. 

El erudito no es sabio. 

- El Sabio no acumula bienes 

y cuanto más hace por los otros 

tanto más gana para sí. 

Cuando más da a los otros 

tanto más para sí recibe. 

El camino del Cielo beneficia sin dañar. 
El camino del Sabio realiza sin esfuerzo. 


245 


Comentario LXXXI. 


El epílogo del Tao Te King es este pequeño texto recordatorio de lo más 
relevante que se ha dicho sobre el Sabio y el camino del Cielo. 


Los dos primeros versos podrían interpretarse como una apreciación 
general que Lao Tse hace de su libro, no sin cierta ironía, explicando al lector 
que si su discurso es poco literario, desprovisto de gracia y algo tosco, es 
porque las finas palabras dichas con gracia y atractivo literario, porlo general 
no son verdaderas. 


Asimismo los versos siguientes equivalen a una escueta explicación en 
el sentido de que si el lector no ha encontrado en el libro el sabor de la buena 
filosofía ni el brillo de la buena argumentación, es porque quienes argumen- 
tan y discuten por lo general son hombres de corazón artero, en quienes el 
brillo de la razón discursiva es un substituto a la carencia de Virtud (Te) o de 
humanidad o bondad (Jen). Lo mismo puede decirse de los versos 5 y 6, pues 
el lector ante un texto tan poco erudito necesita que se le explique que la 
erudición por lo general es también un substituto a la carencia de la verdadera 
sabiduría. 


Lo que el Sabio gana dando se entiende en relación a la desaparición del 
ego y al camino del Cielo al cual su conducta y su conciencia quedan así 
perfectamente ajustadas. Esta reflexión se relaciona con el pasaje en que Lao : 
Tse dice que el Sabio se atiene sólo a su deber y no exige nada de los demás. 


De los dos últimos versos se deduce que el camino del Sabio no es más 
que una manifestación del camino del Cielo en la dimensión de los hombres. 
Así, el no-obrar, tema central de este libro, es el único obrar legítimo, porque 
se hace en concordancia con el sentido del acontecer, vale decir, el Tao, de 
manera que todo otro obrar (lo que el Tao Te King considera como obrar) 
interfiere la natural secuencia del acontecer y causa daño. 


Santiago 8 de Agosto de 1989. 
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NOTA FINAL 


Le recordamos que este libro ha sido prestado 
gratuitamente para uso exclusivamente 
educacional bajo condición de ser destruido una 
vez leído. Si es así, destrúyalo en forma inmediata. 
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